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संसार में प्रत्यक प्राणी सुखकी खोजें प्रयत्न कररहादै। 
छोटा-बड़ा, भज्ञानी ज्ञानी प्रत्येक व्यक्ति सदैव इमीवेष्टामे क्गा रहता 
है कि उसे किसी प्रकार की असुविधा, दुःख सहनन करना पड़े भौर 
उसकी सब आवश्यकताओं, अभिकलाषाओं की पूति हकर वह सुख, चन 
क्प जीवन व्यतीत कर सके। पर परिणाम सदैव इसके त्रिपरीतदही 
दिखाई देता है । संसार मेँ एेसे मनुष्य इने-शिने ही भिलेगे जो अपने को 
सुखी केह सकं । साधारण रोगो की बातत तो छोड़ दीजिये जिनको रोटी, 
कपड़ा तथा अन्य जीवन-निर्वाहिकी वस्ते भी पर्यप्ति मात्रामे नहीं 
मिरतीं, तथा जो नौकरी, मजदूरी, रोजगारकी तलाश ही प्रायः 
इधर-उधर फिरते रहते है, पर मध्यम ओौर उच श्रणी के कटलाने वाके 
भी जिनको भरपेट उत्तम मोजन, बहा कपडे ओर मनोरंजन कै सुखः 
साधन प्राप्त है, अपने को परा सुखी नहीं समक्षे है । बातचीत में वे प्राथः 
तरह-तरह के अभावों तथा कश्ठनादयों का ही जिक्र करते पये जयेगे । 
कितने ही "बडे माने जने वे रोगों कां जीवन तो जाहिर ठाए-बाठ 
भौर सुख-वैमव के होते हये भी इतना दु;खपू्णं भओौर आपत्तियोँ से चिरा 
होत्ताहैकरिवेजीवनसे मृत्युकोहीश्रे्ठ अतरत) संप्ारमेंरेप 
रोगों की शोचनीय अवस्था सबको प्रत्यक्ष दिखाई पड़ जाती है ! . 


इस विपरीत अवस्था का क्या कारण है ? मनुष्य सुखं कीं अभि- 
ङाषा, प्रयत्न करते हुये मी दुःख, कष्ट, अभाव में क्यो- प्रसितं हो जात्ता 
है ? संसार कै भौतिकवादी, जिनमे अंजकल के बड़े-बड़े जगत प्रपिद्ध- 
विदेशी विद्धानोंकी गणनाभीकी जासक्तीरहै, तो इस" घमस्याका 
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कोई हृ कर नहीं पाये । वेतो इसका एक ही उपाय बतत हँ फि 
मनुष्य को भौर अधिक प्रयत्न, उद्योग करना चाहिये ओर सुख-साघनों कों 
बढ़ाना चाहिये । उनको अपने इस उदृश्यमें सफलता भीहूरईहै ओर 
उनके पास सुख-सामग्री पहले से करई गुनी अधिक बद्‌ गई है। पर इसके 
साथ ही एेसी-रेसी विषम समस्यां भी उत्पन्न होती जाती हँ जिनमे 
उनको सदा उद्विग्न रहना पडता है तथा शन्ति भौर संतोष की बडी 
कमी दिखाई पडती है । 


भारतीय तत्व-दशियो ने इस समस्या पर दूसरीदही हष्टिसे 
विचार किया है। उनका मतदहै कि यह संसार तो अभाव गौर भसु- 
विधाओं से पृक्त है । मनुष्य प्रयल भौर उद्योग करके उनको जितना कम 
कर सके उतना ही टीकदहै। अभावोंभौर दुःखोंकी पूणे नित्रृत्तितो 
बहत बडी बात है ओर कोई बड़ पुरुषार्थी ही बहुत दीका तक प्रयत्न 
करके उसमे सफल हो सकता है । सच पूछा जाय तो मनुष्य-जन्म का 
लक्ष्य ही इस प्रकार के दुःखजनक अभावों से यथासंभव ह्युटकारा पाना है । 
यहा पर सुख की कत्पना अथवा खोज करना तो बुदधिहीनता का चिल 
दी है । एेसा व्यक्ति चाहे कुछ समय तक अज्ञान के कारण सुख का ब्रूठ- 
मूठ अनुभव करता रहे पर अन्त में उसको भौर भी अधिक दुःखम 
फसना पडतादै। ही, जो व्यक्ति इस संसार को अभाव रूप समञ्चकर 
क्रमशः उनकी निवृत्ति के ल्यि चेष्टा करता रहेगा, वह उनके कुप्रभाव से 
अधिकांश मे कचा रह्‌ सकता है, 


संसार मे पाये जाने वाले इन अभावों भौर दुःखोंसे मनुष्यका 
किंत प्रकार द्ुटकारा हौ इसके सम्बन्ध मे प्राचीन मनीषियों ने कई तरह 
के मागं बतकये ह जो प्रत्यक्ष में पुथकं भौर विपरीत दिखाई पड़ने षर भी 
पत्रर्जौरसुचिकी दृष्टिसेसमी सहीर्है) एक आल्माके स्वस्पको 
संमक्षने भौर सभी सांसारिक पदार्थो मेँ भाल-बद्धि रखकर पैरटोक-साधनं 
कां उपदेशं देता दै, इसरा सबको एक ही परमात्मा का अश कहकर 
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भक्ति ओौर सेवाका जीवन व्यतीत करने को लाभदायक बतलाता रहै, 
तीसरा संसार के पदार्थो ओर धेटनाओंको तात्विक हृष्टि से देखते हये 
मपने मन गौर बुद्धि को उनमें भासक्तन होने देने की सलाह देता है । 


न्याय-दर्शन को हम इस तीषरी श्रणी के अन्तर्गतही रख सक्ते 
है । यद्यपि वहु आत्मां, परलोक, पुनर्जन्म, ईङवर की उपासना आदि में 
पूणं विश्वास रखता है, पर इनको उचित रूप में प्राप्त करने, जीवन को 
टौक्रिक तथा पारलौकिक इष्टि से सफक बनाने के ल्यि साँप्रारिक पदार्थो 
भौर घटनाओं काही विवेचन करतारहै। उसकामतदटैकिं मनुप्यका 
समस्त ज्ञान मन, बुद्धि ओर इन्द्रियों दही द्वारा प्राप्त होता है । यदि इनमें 
से कफिसीएकमें भी विकार उत्पन्न हो जायगा तो मनुष्यकाज्ञनमभी 
उसी अनुपात से विकृत हो जायगा भौर तव उस ज्ञान द्वारा किसी महत्व- 
पूणं समस्या पर विचार करके जो परिणाम निकाला जायगा वह्‌भी 
विकारथुक्त अथवा उहश्य की पूतिन करवै वाखा होगा । 


इस तथ्य को दृष्टिगोचर रखकर न्याय-दशे ए यई सिद्धान्त प्रति- 
पादित करता है किं यदि मनुष्य संसार में आकर सद्व्यवहार मौर सत्कमं 
करके दुःखों से द्युटकारा पाना चाहता है तो इसके किय सर्वप्रथम उसे उन 
सब पदार्थो - तत्वों के वास्तविक स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करना चाहिये, 
जिनसे इस जड़ तथा चौतन्य रूप जगत की रचना हई है । विभिन्न 
मतानुयायी इसका स्वरूप पृथक पृथक वतलाते है! जिनसे किंसी भी मनुष्य 
वी बुद्धि भ्नरमित हो जाती है । इस अवस्था का निराकरण करनेके ल्यि 
न्याय-दशेन तकं ओर प्रमाणो की एक रेसी परिपाटी उपस्थित करता है 
जिससे पथं के यथाथं रूप का निणंयहो सके । उसके पहले ही सूत्रमें 
कहा गया दै-- 

“प्रमाण, प्रमेय. संशय, प्रयोजन, हष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तकं, 
निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हैत्वाभास, छल, जति ओौर निग्रह स्थान- 
ये सोलह निःधेयस ( मूक्ति अथवा कल्याण } के साधन हैँ 1". 
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दस सूचीमे पहले दो विषय प्रमाण ओौरप्रमेयहँ। प्रमाणक 
अथंदहै इस प्रकार का कोई साधन या कसौटी जिससे हमको सत्य ओर 
असत्य का भेद मालूम हो सके । यथाथ ज्ञान प्राप्त करने में सबसे प्रमुख 
विषय यही है ओौर इसलिये इसको प्रमेय ( जानने योग्य विषय )सेभी 
प्के स्थान दिया गया है । इससे सूत्रकार का आश्ययहीदहैकिं जिना 
अच्छाई-बुराई, वास्तविकता ओर अवास्तविकता को जाने संसारम जीवन 
व्यतीत करना निरथंक है, उससे कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं हो सक्ता) 
श्रमेय' पर विचार करने के लिये हमको पहले ्रमाण' का ज्ञान प्राप्त 
करना चाहिये जिससे ज्ञान-क्षेत्र मे कदम रखतेहीहम इस बातका 
निर्णय कर सकं कि यहु विषय वास्तवमे विचारकरने योग्यदहैभी 
यानीं? 


तीसरा विषय (संशयः बतलाया है । सच्ची परीक्षा करने के लिये 
इस बात की भी बहुत अधिक आवदयक्ताहैकि हुम संसारके पदार्थो 
ओर उनके स्वर्पका ज्ञान प्राप्तं करभी सक्ते या नहीं ? दशेन 
शास्त्र में यह्‌ “सन्देहवाद' एक भअनिवायं बत है गौरस्चतो यहूदहैकि 
जब मनुष्य के हृदय मे रौकिक ओर पारलौशिक विषयों के सम्बन्ध भे 
संशय की प्रवृत्ति उत्पन्न होती है तभी उन पर दाशेनिकृष्टिसे विचार 
करके टीक-टीक निर्णय करने की आवश्यकता अनुभव होती है । जब 
सन्देह दूरदहोजातादहै ओौर हुम यहु जानल्ते हैँ कि सत्य भौर असत्यके 
निर्णय करने की शक्ति संभव है ओौर मनुष्य उसे प्राप्त कर सकता है, तब 
हस चौथे विषय श्रयोजन' पर पहचते हँ जिससे हम इस बात पर विवार 
करतेहँकि हम किस कायंके च्यि क्याजनना चाहते हँ? उसके 
परचात्‌ “द्टान्त' या उदाहरण द्वारा हम यहु देखते हँ किं इस प्रकार की 
स्थिति मे अन्यलोगोने किन उपायों का अवलम्बनं क्रिया ओर तब हम 
इस निष्कषं या सिद्धान्तः पर पह्ँंचते कि हमारे प्रयोजनं के सिद्ध करने 
कै च्वि यह मागं उपयक्त ठह्रेगा । 
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इसके प्रचा आगे बढने पर जव हम सिद्धान्तः क्पे स्वीकार 

की गई विधिसे ज्ञातन्य विषय की विवेचना करने र्गतेदहैतो हमे 
आगामी तीन पदाथं अवयवः तकं" भौर निर्णयः से काम लेना पड़ता 

है । किसी विषय का अनुमान करते समय जिस वाक्यका प्रयोग किया 

जाता है उसके विभिन्न अगोको अवयवः कहते है । अनेक अवयवो को 

मिलाकर एक साथ देखना गौर उनके गुप्तं अथं को समञ्च लेना तक" है 

भौर इस तक के दवारा एकं निदचयात्मक ज्ञान पर पटटंचना "निर्णयः कहा 

गया हे । 


पर किकी एक व्यक्ति का अभिमत, जब तकत कि वहु आप्त-पुरुष 
न हो, सवं सम्मत से स्वीकार नहीं किया जा सकता । इसलिये सत्या- 
सत्य का सवंमान्य निणेय करने के च्यि आवर्यक दहै कि अनेक विद्वान 
प्रमाणो के आधार पर उस विषय पर चर्चा करके कोई निष्कषं निकारं | 
दस प्रकार कौ शास्वर-चर्चा को, जब वहु वास्तव में तत्व का ज्ञान प्राप्त करने 
के निमित्त की जाती है बाद' कहते हँ । इसके हारा संसार के विभिन्न 
पदार्था. के* सच्चे स्वरूप का परिचय प्राप्त करके मनुष्य तदनुकूर आचरण 
क्र सकता है । पर जब इस प्रकार की चर्चा केवल प्रतिन्दिता के भाव 
से, अपने प्रतिद्रन्दी पर विजय प्रप्त करनेकेहेतु की जाती है भौर 
केवर अपने पक्ष को प्रमाणित करने वारी युक्ति्यां उपस्थित की जाती 
ह तो उसे जल्पः कहा जाता है । इससे भी आगे चलकर जव वक्ता 
का उदर्य केवर प्रतिद्वन्दी के मत का खण्डन करना होता है भौर वह्‌ 
भपने पक्ष का समर्थन करना छोड कर केवर विपक्ष के मतके दोष 
दिखकाता है तो उसे "वितण्डा कहा जाता है। इस प्रकार फिसी 
हास्त्रीय विषय पर॒ चर्चा करने या कथा" के तीन खूप "वाद" “जल्प 
गीर "वितण्डा न्याय-दश्न मे बतलये गये है । 


इष प्रकार के खण्डन-मण्डन वारे शास्तराथं या वादविबादोंमं 
दोनों पक्लो--वादी-प्रतिवादी हारा जो-युक्तर्यादी जातीरहैउनकोभी 
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तीन श्रणियोंमें बँटागयाहै। जब किरी विषय मे जिज्ञासा के भावं 
से, सदु-हेतु से अनुमान किया जाता है तो उसे वादः कहा जाताहै। पर 
जन शास्त्राथं का उदर्य केव जय-पराजय होतादहैतो एेसी युक्तियाँ 
उपस्थित की जाती हँ जो सची युक्तिन होकर युक्ति की नकर होती 
है । रेभ्री युक्ति को न्याय में हेत्वाभासः कहा गया है । जब वादविवाद्‌ 
करने वाला शब्दों को तोड-मरोड कर, उनका गलत अथं निकाङ केर 
प्रतिद्रन्दी को हराने का प्रयत करता है तो उसकी गणना छक में होती 
है । जब बहस में अप्रासंभिक विषय लाकर "सवाल कु ओर जवाब 
कुछः वालो उक्ति को चरितां क्रिया जाताहैतो उसे "जातिः 
कटुते हैं । 

न्याय का प्रतिम पदाथं निग्रहु-स्थान' माना गया है। इसका 
बादय वाद-वित्राद द्वारा अन्त में प्रतिद्रन्दी की युक्तियों दी किसी एसी 
कमजोरी ( दोष) को पकड लेना है जिससे उसकी पराजय हो सकर । 
द्से बार्ईदस तरह का बतलाया गयाहै ओर पचे अध्याय का द्वितीय 
आन्हिक केवर निग्रहु-स्थान का वणेन करने में प्रयुक्त है । 


न्याय-दसंन मेये सोकूह पदाथं किसी भी विषय कै गुणन्दोधों 
की परीक्षा करके सत्यासत्य का निणय करने के चयि बततकये गये है। 
परये सब एकस, महत्व के नहींहै। इनमे से अन्तिमि सात अर्थात्‌ 
'वाद' से लेकर “निग्रहु-स्थान' तक तो केव शास्त्रार्थे भे दही सम्बन्ध 
रखते है, इसल्ियि इनका वणेन सक्षेपमें कर दिया गया है भौर उनका 
एक उद्य यहु भीरहै कि सम्मिकिति विचार करते समय गलत.ठङ्कक्री 
यृक्तियो या मनगदृन्त प्रमाणो से बचाजा सके । सत्य के निर्णयकां 
मख्य साधन प्रमाण हीदहैः जिसे दूसरे अध्याय बहुत्त त्रिस्तार पूर्वक 
समक्षाया गया है। 
पमाण- 


जर्हा अन्य दशनो मे मुख्यतः तीन प्रकारके प्रभ्राण, प्रत्यक्ष, 


{( & ) 


अनुमान भौर शब्द माने गये हैँ बर्हा न्याय में एक चौथा प्रमाण उपमान 
अर कहा गया है । सूत्र १-१-४ के अनुसार (१) ' प्रत्यक्ष प्रमाण वह्‌ 
है जो इन्दियों ओर अथंके सामीप्य ( संयोग) से होत्ता है) यह केवल 
नाम पर आधारित नहीं होता, यथार्थं ओर निर्वय रूप से होता है।" 

न्याय-दशंन मे अनुमान-प्रमाण का बड़ा महत्व है क्योकि अप्रत्यक्ष 
ओर अतीन्द्रिय पदार्थो के सम्बन्ध कुछ निणंय कर सकने कां एक मत्र 
साधन वहीदहै। यह कहाजा सकता है कि अतीद्िय पदार्थो का वास्त- 
विक ओर सत्य-ज्ञान योगद्वारा होता है, क्योकि हम योगियों से पर 
मात्मा, आत्मा भौर परलोक के सम्बन्ध मे कितनी ही एषी बातें सुनते 
रहते हैँ जो जच करने पर सत्य ॒सिद्ध होत्ती हँ । पर स्ाथही हम यह 
भी केह सक्ते हँ कियोगका मागें बहुत ही थोडे- विशेष व्यक्तियों के 
व्यि सम्भवदहै मौर उसे स्वं-साधारण के ल्यि प्रमाण स्वप ग्रहण 
करना उचित नहीं । सन योगियों की योग्यता एक-सी नहीं होती भौर 
नं प्रत्येक की सब बातें सत्य ह प्रमाणित होती है । इसच्ि एक तीमरा 
व्यक्ति जो एेसी गूढ़ विद्याओं पर निश्वास नहीं रखता, उन पर सन्देह 
कर सुकता है । पर न्याय-दशेन मे किसी विषय को बुद्धि द्वारा प्रमाणित 
किया जाता है । उसमें प्रत्यक्ष बातो को देखकर उनकी सहायता से तकं 
करके अप्रत्यक्ष विषयों का अनुमान किया जातादहै। 

न्याय के तकं ओौर अनुमान गणित के समान विधिसे सिद्ध किये 
जाते ह, इपय्यि वे सामान्य बुद्धि वाले व्यक्तिकी समक्षम आ जति 
है गौर सत्य तथा असत्य कानिणंय करनेमे उसका माभे-दर्सन करते 
है । इसके ल्ि न्यायसूत्र के रचयिता ने एक विशेष विधि निकाी है 
उसे “पच अवयवी" कहते है । उसमे (१) प्रतिज्ञा, (र) हैतु (३) उदा- 
हरण, (४) उपनय ओौर (५) निगमन--इन पाच चिभागोमे वाक्यको 
बाटिकर अन्य व्यक्ति को समक्षाया जाता है। इसके ल्मि न्याय-दर्षन में 
जग्निभौरधृयेका उदाहरण दिया गया है। जैसे कोई व्यक्ति अपे 
धर में आग जलते समय सदेव धुआ निवेष्छते देखता है, बह यदि कभी 
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किसी पहाड़ पर धुआ उरते देखता है तो दुर रहने पर भी यह अनुमान 
लछ्गाक्ताहै कि वहा भी आग जख रही होमी । 

उपमान-प्रमाण को बहुत भे खोग अनावश्यक बतत हैँ । उनका 
कहना है कि “प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष का ज्ञान प्राप्त करना अनुमानहै ओर 
उपमानमेभी इसी विधिसे काम निकला जातादहै तब उपमान को 
मानने की भाक्दयकता ही क्या है ?“ ( २-१-४६ ) इसक्रा समाधान 
करते हुये सृत्रकारने कहादै क्रि “अनुमान तो हम प्रत्यक्ष काकरतेरह, 
पर उपमान द्वारा हम एक ही जाति की अन्य प्रत्यक् वस्तुओं का ज्ञानं 
भराप्त कर सकते हैँ 1“ { २-१-४७ ) 

दाब्द-प्रमाण का आधार आप्त-उपदेश् बतलाया गयादहै। जिन 
विषयों का निर्णय हम प्रत्यक्च ओर अनुमान द्वारा नहीं कर सकते उनके 
ल्य प्रामाणिक्र भौर विश्वस्त व्यक्तियों के कथन कां आधार लेकेर काम 
चटति हैँ । जिस प्रकार मन्व ओौर ओषधि के विषय में कयं-कारण 
सम्बन्धी सम्बन्धकोन्‌ं समभन पर भी हम उनके विशेषज्ञों के कथन प्र 
विश्वास रखकर लाभं उठते ह" उसी प्रकार आप्तपुरुषों दारा कहै गये 
सिद्धान्तो षर विशवास रखकर गौर आचरणं करके भी हम सत्य को प्रष्ठ 
कर सकते हँ ओर अपने उद द्यः की पूति कर सक्ते है । (२-१-९६) 
प्रमेय-- ` 

प्रमेयं उस वस्तु अथवा पदाथं को कहते हँ जिसके विषयमे 
भ्रमाणका प्रयोग कियाजातादहै। इस दष्टिसे संसारका कोई भी 
विषय प्रमेय" के क्षेत्र से बाहर नहीं । फिरभी न्याय-दर्छंन मेंप्रमेयके 
१२ मुख्य भेद बतलते हँ - 

आात्मज्ञ रीरेन्विया्थबुद्धिमनःप्रवृत्तिदोषग्रेत्यमावफलःखा- 
पवर्ास्तु प्रमेयम्‌ । ( १-१-९६ } 

“नात्मा, शरीर, इन्दि, अथं, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, पुन 
लैन्म, फल, दुःख ओौर मोश्च --ये १२ प्रमेय है 1" 
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हस सूची में से पहले ६ विषय मनुष्य को कारण-सूप हृष्टि से दैखं 
कर निरिचत किये गये हैँ ओर अन्तिम ६ उसकी क्रियाओं तथा क्रिया- 
फल से सम्बन्धित हैँ । इसमे सबसे पटक भामा केके स्थान दिया गया 
है । कितने ही आक्षेपकर्ताभों ने ईस्वरको कर्ता न मानने के कारण 
"न्याय" पर नास्तिकता का व्जसेप क्रिया है पर अन्य-देशीष तथा विभिन्न 
धर्मोके दशंनों ने जहा आत्मा की सत्ता पर अश्वास प्रकट किया है 
न्याय-दशंनकार ने उसे बडे युदृट्‌ प्रमाणो से सिद्ध क्रियादहै। तीसरै 
क्रध्याय में "प्रमेयः विषय पर विचार आरम्भ करते ही उसमे कष टै- 

दछन स्वक्ष ताभ्यामेका्थग्रहुणातु 


शरीर, इन्द्रिय, मन आदिमे भात्माको भिन्न तिद्ध करते हुये 
ध्यायः एक अकास्य तकं पेडा करता ह कि अखं केवल हैखती है भौर 
त्वचा केवर स्पशं द्वारां जानकारी प्रात करती है । पर मनुष्य दोनों गुणों 
षो एक साथ भिाकर चस्तु के गुणों में सामञ्जय करके उसके स्वरूप 
को समन लेताहै। इस प्रकार कई इन्द्रियों के ज्ञान को भिछाकर जो 
शक्ति पदार्थं की वास्तविकता को ग्रहण कर छेतीदहै वही अलत्मादहै। 
इभी तरह कादूसरा प्रमाण यहहै किएक इन्दरियकषै क्रिाका प्रभावं 
भी तुरन्त दूसरी इन्दिय परर प्ड़जाता है। जसे हमने खने काको 
रवादिष्ट या रुचिकर पदाथ देखा ततो उसी समय मुहं मैं पानी ( खार) 
भर गया । इसमें एक इद्दिय द्वारा प्रप ज्ञान को प्रहुण करके उसके द्वारां 
दूसरी इन्द्रिय को प्रभावित करने बाली छक्ति भी आत्मा के सिवाय 
ओौर कोई दिखाई नहीं देती । 


तीसरा प्रमाण यहं हैकि हम क्रिसी ष्यक्तिया पदार्थं को देखतै 
है गौर हमको यह ख्याल आ जातादहै कि हमने पहले कभी इसे देखा है 
अन्य दा्षेनिकं इसे स्मरण-दाक्ति का कायं बतखति है, भर गौतम हसक 
साथदही यह्‌ भी कहते है कि यहु स्मृति अल्माहीका गुण है ओौर उसश्री 
सत्ता क्रा हृद्‌ प्रमाण है । वयोकरि दसपच वषं पहले जो दठसे देखा थां 
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उसका अनुभव अब असली क्षमे तो मौजूद टह नही, केवल संस्कार ह 
से वह विद्यमान है । भूतकार भौर व्तंमान कालकी दोनों घटनाओं को 
मिखाकर दोनों अनुभवो का एके निकषं निकाल सेनां त्था काही 
कामहै} 

पुनर्जन्म-- आत्मा की तरह पुनजजन्म के प्रन का समाधान भीं 
न्याय-दशेन ने प्रत्यक्ष दिलाई पड़ने वे चिन्होंके आधार परर किया 
ह । उसका कहना दै किं जन्मक्तेही रिद में हषं, भय, सोक के लक्षण 
दिखाई पडते हैँ । बिना जीवन की अनुभूतियों के इन चिह्धो का प्रकट 
हो सकना सम्भव नहीं है । इससे यही सिद्ध होता है कि आत्मा ने पिद्धले 
जन्मो मे जो अनेकं प्रकारके अनुभव प्राप्त कयि उन्हींके प्रभावे 
बालक जन्म समयसे ही ेसी प्रवृत्तियों कोप्रफट करने में समथ 


होता है) 
शरीर ओर इच्िर्या-- यद्यपि शरीर पाचोंतत्वों सेक्नाहै, पर 


त्थायने इसे विहेष रूप से वाथिव हीमाना है! उल, वायु, तेज उस 
धाथिव अंश के सहायक रूपमे ही होते है । इसल्यि पृथ्वी-तत्व को मुख्य 
घौर शेष को गौण समक्षना चाहिये । शायद इसी तथ्य को समज्ञ कर 
हमारे देश # अधिकांश सन्तों तथा ज्ञानियों ने एक स्वरसे यही कहादहै 
कि "यह ग््ीकी देहु अन्मे मिद्रीमें दही मिक जायगी ॥' 

इन्द्रियों के सम्बन्धमें कहायाटहै कि इच््र्याहष्य हरीरका 
अं नहीं है, वास्तव मेव्हु पदार्थो के शृणों को जान सकने की 
राक्ति हैँ । इचि इन्द्रियो को भौतिक के बजाय अभौतिक मानना 
चाहिये । यही कारण है कि वे अत्यन्त सूक्ष्म ओर अत्यन्त बृहत्‌ पदा्यां को 
एक समान प्रहण कर सक्ती है । 

एक प्रदन यहु भी उठाया जाता है कि पचो इद्िर्यां अलग-अलग 
हैया दर असल वेष्टक चेतनताकेर्पाच विमिन्नरूपरहै। कुछ रोग पाचों 
दृन्दरियो को मूलमभेएकही मानते ह भौरत्वचा कोही प्रमुख इन्द्रियं 
तलति है। उनका मददहै कि त्वचा ही समस्त शरीर मे व्याष्ठदै) शंख, 
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छान अवैर नाक्र जो अनुभव या ज्ञान प्राप्त करती ह उसक्रा कारण त्वचा 
ही है भ्योकि त्वचा सबश्शरीरमें व्याप्त है। आंख, कान, नाक आदिमें 
भी वहं की त्वचा ही तत्सम्बन्धी ज्ञान प्राप्त करतो है । पर न्याय-दरोन 
इस मत को नहीं मानता । उसका कथन है किं यह्‌ संसार पंच-भौत्तिक है 
पाच भूतों का एक-एक गुण शब्द, स्पशं, तेज, रस भौर गन्ध दहभौर 
पाचों को ग्रहण करने के किएर्पाच इद्धि भीँ । इस दृष्टि से इन सवं 
को एक मानना भ्रमकी बात है। इन इन्धियोसे प्राप्त ञ्जनके हारा 
भिल्न-भिन्न प्रकार के मनोवैज्ञानिक परिणाम भी प्राप्त होते है, जिनको 
देखते हुये उनको एक ही इन्द्रिय का फरू नहीं माना जा सकता । 

अधं -- इन्द्रियों हारा रूप, रस, गन्ध, स्पक्तं ओर शब्द इन पिं 
से सम्बन्धितज्ञातको ही "अर्थ" कहा गयादहै। 

बुद्धि--न्याय-दरंन के सूत्र १-१-१५ के अनुसार “बुद्धि, उपलष्व 
शौर ज्ञान--ये तीनों पर्यायवाची शब्द हैँ ।'' मनुष्य को जो ज्ञान होत्ता है 
वह्‌ प्रायः इन्द्रियों ओौर विषयों कै सम्पकं से उत्सन्न होता है। परन्ुः 
न्याय-दल्ल॑न में बुद्धि का आशय इतना ही चहीं है । मनुष्य एक कायंको 
करता हुआ उसे देखत्ता भौर समक्ता जत्ता है भौर उसी समय कोई 
व्यक्ति सर्वथा भिन्न विषय के सम्बन्ध में प्रश्न पृशने ल्पता हतो वहु 
तुरन्त ही उक्षको भी उत्तर देदेता है । यदि कोई विषय बहुत पूराभाही 
बौर एकाएक याद न अधेतोभी प्रयत्न कलने से-सोचनेसे वह्‌ भीं 
प्रायः यादथा जाता है) अन्य दाशेनिक्र तो सको केवल स्मृति कांकायं 
समस्यते है ओर कतै ह करि पुरानी स्मरंतिर्यां जो अनेकं नवीन स्प्रूतियों 
के नीचे दब जातीरहैदेरसेया विशेप्र प्रयत्न करने पर याद आती ह) 
परन्यायका मतहै किये सव बतं बोधयान्ञान कैरूपमें चेतनामं 
टिकी नहीं रहतीं वरन संस्कार के रूपमे स्थितिमे रहतीर्है भौर वही 
शावेद्यकता पड़ने पर बोधः को उक्त विक्ष्य का ज्ञान करादेतीहैं। 

भ्यायं मे बुद्धि को अनिद्य. माना गया है) इसका आश्चय भी यही 
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है कि इन्द्रिय ओर विषयों के सम्पकं से उत्पन्न ज्ञान तो उसी समय समपन्न 
हो जाता है, पर उसका संस्कारस्थायी रूप से बना रहता हैजो अवसर 
क्रडने पर एनः प्रकट हो जात है । मनं भीतर की बप्रकट इन्द्रियिहैजो 
बुद्धि की सहायक है । इसी के द्वार सुव ओर दुःख रगद्रष भादिका 
शनुभव हाता है। 


दश्च प्रकार आत्मा दे मन तक्र व्यक्ति के उन विभागोंका वण्रनं 
करिया शया जिनके कारण क्रिया करना ओर उनके परिणाम के सम्बन्व 
मे मिरचय करना सम्भव होता है । शेष ६ प्रमेयो मेँ उन न्यां या 
भरवृत्तियों का वणेन आता है जिनके द्वारा मनुष्य शुभ या अशम क््मों का 
भागी होकर मूल-गन्तव्यस्यन निःधेधस या अपवर्गं की तरफ अग्रसर होता 
था उसमे दूर हटता है । 


परवृत्ति-मन, वाणी, शरीर पैक्विसीक्िया क्रा होना भ्रवृत्ति 
है । इसका अर्थ वेदो मे बतलाई यज्ञ आदि क्रियाएं भीर जिनक्रा फक 
पुण्य बतलाया गाह | वेदोमे जनि कर्मोको निषिद्ध बतलाया मयः 
है उनसे अधमं अथवा पपकी प्राप्ति होतीदहै। इ दृष्टि से स्वाभाविक 
या आकस्मिक होने वाली घटना ओौर प्रवृत्ति मे अन्तर है, यद्यपि 
ऊपर से दोनो एक-सी दिखलाई पडती है । प्रवृत्ति मे उन्हीं 
क्रियाओं का समावेश होगा जो समज्ञबञ्लफ़र किसी इरदे के साथ 
को जायें | - 


दोष -त्यायशास्त्र में दोषके तीन मेद मनेग्ये ह। (१) रभ 
अर्यात्‌ इच्छाया किसी विषेयकी अंभिराषा, (२) दवष अर्थात्‌ क्रोध, 
(२) मोह अर्थात्‌ मिथ्याज्ञान । इन्दं तीनों के प्रभाव मनुष्य सवं प्रकार 
केकर्मोमे प्रदृत्तहोता है! न्यायमं मोहको सरवेप्रधान माना गयाहं 
गौर सूत्र ( *-१-\ ) मेका गयादहै कि "मोह ब्डा पपीदहै यदि 
मनुष्य मोहसे बचारहे तोरगजौर दषभीनदींहोगे ।“ मोदका 
वास्तविक स्वरूप 'सत्यज्ञान का अभवः दी है) 
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म्रेत्यभाव-- इसका अथं है पृनजन्म । मनुष्य का चरमं लक्ष्य 
दोषो--राग, देष ओर मोह से द्ुटक्राय पाना है, वधोंकरि यही सब प्रकारं 
कै दलो काकारण ओर अपव ( मोक्ष) के मामं में बाधा स्वरू्पदहै ! 
पर .जंसा सभी ज्ञानी पुरषो ने बतलाया है इन तीनों से सर्वथा चट सकना 
सहज नहीं है । इसके लिए बहुत म्बे समय तक नैतिकतापूणें जीवन 
का अतिवाहित करना अवश्यन है जो एक जन्म मे सम्भव नहीं हो सकता । 
इसलिये न्याय-देन का मतद कि हमारा यह्‌ प्रयत्न एक जअन्मके ब्रादं 
दुसरे अन्ममेभीजारी रहता है। हमारा वतमान जीवन तो समस्त 
जीवन कौ एक छोटी-सी कड़ी है जिसे न मालुम कितनी जीव-योनिरया 
भौर मनुष्य-जन्ब जडे हृए हँ । इम प्रयत्न मे अपनी शक्ति ओौर प्रयत 
के अनुपार हम अपवगं की भौर बढते जाते ह ओर अन्त ने अनेक जन्मों 
के पचात इस प्रयत्न मे सफक्ता प्रप्त होती है । 


न्याय-दशेन का मत दै कि मनुष्य कर्मं करने मे स्वतन्तहै, पर 
कर्मफ़क भोगने मे परतन्त्र है । इश्री कारण अनेक मनृष्यों को ठीक माँ 
से चलने पर, पूरा उद्योग करते पर भी फल उनकी इच्छा के विपरीत 
भिल्ता है। न्याय ने इससे यहु निष्करषे निक्राकाहै क्रि फ़ल देना ईदवर 
के हाथमे दहै, जो पुतं कर्मके अनुसार भिल्ताहै भौर जिसे मनुष्य 
किसी दक्षा मे बच नहीं सक्ता 


केमं-फर मिलने कै सम्बन्ध मे न्याय-दशनकार ने प्रति-पक्तं की 
तरफसे दो शंकर्ये उठाकर उखकी अनिवा्थेतः स्पष्टल्पसेषिद्रकी है। 
प्रतिपक्षी कहता ह क्रि संमार मे का्यं-कारण का यह निथम देखा जाता है 
कि कारण के समाप्ति होने पर कायं उसी समय आरम्भ हो जाता है, पर 
कमं-फल के सम्बन्य में कहा जाता दहै कि उक्तका फर कमं करने से बहुत 
नाद में परलोक जने पर मिकेगा । यह बात कार्य-कारण नियमं के विप- 
रीतदहै । दसत शंकरा यहद कि जव सवे प्रकारके बुरे ओर भदे कमं 
हमारा वतंमान शरीर कर्तादहैतो यहु कर्हाकान्यायद कि उन कर्मो का 
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फंड अन्य जन्मों में दूरे शरीर को सहनं करना पड़े । इन शंकाओं का 
निराकरण सूतव्रकारने इस पध्रकारकतियादहै कि सबकारणों का फ 
तुरन्त ही नहीं भिर जता । हभ अपने जीवन निर्वाहुके च्यिजो खेती 
केरते हँ उसमे भी बीज बोने ओौर सींचे के कारणल्प तथ्यों का 
परिणाम अर्थात्‌ अन्तका प्राप्त होना करई महीने बाद दिखलाई पडता 
है । द्रे आक्षेपके उत्तरम कहागयादहै कि कर्म-फृल का भोक्ता शरीर 
नहीं अल्मादहै भौर वहीक्तां भीदै। इसद्ियि यदि, एक जन्म के 
कर्मों का फक दो-चार जन्मोंके बाद भी अनुकूल परिस्थिति अनि पर 
भिक तो इसमें कोई आइचयें की वात नहीं है। 


दुःख -यद्यपिं संारमें अनेकं प्रकारके दुभ गौर उनके 
भनेक कारण पाये जाते दहै, पर उष स्केसारांश सूप मे न्थाय-दर्छेनं 
नै यह्‌ परिभाषादी है कि “बाधना लक्षण दुःखम्‌" ( इचि वस्तु की 
प्रति मे बाधा पड़ना दुःखबका लक्षणदहै । ) जिक्तं प्रकार जीवन-यापन 
करने का मनुष्य को अम्य पड़ जाता है उसमें किंसी तरह्‌ की सकावट 
पड्ने कौ अ्थंही दुव है) यह रुकावट या बाधा चाहे अपनी गूतीसे 
पैदा हो, चाहे कोई अन्य ग्यक्ति डाले ओर चाहे प्रकृति के कारणं उस्पन्ने 
हो, मनुष्य उपके कारण दुःख का अनुभवदही करता दै। न्याय-द्न 
ने संसारको विष्टेषलख्पसे दुःखमयदही माना दहै, क्योकि उनके मतानु- 
सार इसमे जन्म लेना तथा मृत्यु आने पर इसे छोडना दोनों दुःखल्प 
ही दै । इस पर प्रतिपक्ष का कहनादहै करि दुःख में धुव भी किला रहता 
है जिसके कारण मनुष्य किपीभीदशामें स्वेच्छा से संघार को छोडने 
के ल्यि तैयार नहीं होता । वास्तव में इस संसारमें सुख ओर दुःख 
दोनों भले हृए दही दिखाई देते है, ईइसख्यि इसे भिधरित ही कह 
सकते ई । 
| अपवगं या मोक्ष-प्रमेय मे अन्तिम विषय अपवर्गं या भोक्षका 
है, जिसका अथं है दुःखो का अत्यन्तं अमाव । इसका आशय यहीदहै कि 
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जब मनुष्य दुःख-भाव से सवथा उपर उठ जाता है ओौरकंमी.मी विपरीत 
परिस्थिति उसके मनक्रो चायमान यां व्यथित नहीं करती, तब वहू 
मोक्ष की अवस्था होती है । इसके स्यि यह भी आवर्यक नहीं कि जङ्कल 
मे जाकर तपस्या या कठोर साधना की जाय । दुःख ओौर सुखं की भावना 
मनूष्यके मनम रहती है ओर जव ज्ञान प्राप्ति होकर उनकी व्यथंता 
को मनुष्य समञ्च जाता है, तो उसे भव-बन्धन से मुक्तं ही समश्चना 
चाहिये । 


न्याय-दशंन की विशेषताएं -- 


ईश्वर कौ सत्ता-यद्यपि न्याय ने इम जगत की उत्पत्ति परमाणुं 
के संयोगसे मानी टै, जैसा फि आधुनिक विज्ञान कामी निष्कषं है, पर 
उसने ईश्वर की सत्ता से कहीं भी इनकार नहीं किया है। इतना ही 
नहीं इतिहाक्च हारा सिद्ध होता है कि जब बौद्ध धमविरूभ्बियों ने निरी- 
श्वरवादी सिद्धान्तो का प्रचार किया ओर उपक कारण देश मे नास्तिकता 
कै भावों की वृद्धि होने कणी तोन्याय-दक्षंन के आचार्यो ने ही बडे प्रौढ 
तर्को से उनकेम्तका खण्डन करके ईरवर कै अरितत्व को सिद्ध क्रिया 
भौर नस्तिक्रवादकी धारा कोञगे बद्नेसे रोका। यहुर्ठक हैक 
न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग आदि दर्शनों ने ई्वर के स्वरूप की विस्तार 
पुवेक विवेचना नहींकीदटहै, पर इस्तका कारण यहीथाकिं उस समय 
उनको एेसा करने की आवर्यक्ता ही प्रतीत नहीं हई । वे जगत का 
अस्तित्व मानने कै साथ ईदवर का अस्तित्व मानना स्वाभाविक समञ्ञते 
थे । न्याय-दशंन के एक प्रसिद्ध आचावं उदयन ने ईश्वर सिद्धिके कए 
जो तकं पेक्ष क्यिदहँवे इसी प्रकार के स्वाभाविक तथ्यों पर निभेरर्है। 
उनका सारा एक टेखक ने इस प्रकार प्रकट किया है। 


( १ ) धट की उत्पत्ति होती है भौर उसको उत्पन्न करने वाला , 
एक कर्ता" होता है । उसी प्रकार यह्‌ जगत. भी एक कायं है । इसका भी 
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कोई कर्ता" है। इतने विशार ओर अटक नियमों पर चलते रहने वाके 
जगत का कर्त अवद्य ही सव॑ज्ञ होना चा्धिये । वही कर्ता ईदवरदे। 


(२) प्रख्य-कारुमें समस्त कायं-जगत परमाणु रूप मे आकाक्ष 
मे रहता है । ये परमःणु जड़ हँ । पुनः स्ट के अवसर पर इन्दी परः 
माणो मे संयोग की प्रवृत्ति उत्पन्न होतीदहै भौर वे क्रमशः युणुके, 
त्यण॒क के रूपमे परिवतित होकर सृष्टिका विकास करने रुते ह। 
परमाणु मे इस संयोग की क्रिया को उत्पन्न करने के लिये किसी चेतन 
की आवश्यकता होती है । उस समय कोई अन्य "चेतन" पदां नहीं 
होता । इसलिये ईदवर का अस्तित्व मानना आवदयक है, जिसकी इच्छा 
भौरप्रेरणासे परमाणु गें मे क्रिया आरम्भ होती दहै। वहं चेतन-तत्वं 
ईरवर ही है । 

(३) जगत का को आधार होना आवश्यक ह, अन्यथा इसका 
पततन हौ जायगा। इसी प्रकार जगतसरूपकपरंका नाश करने विकी 
भी आवद्यक्ता है) साधारण मनुष्य इसका नाशं नहीं कर सकता । 
भतः जो इस जगत का धारण करने वाला ओौर नाश करने वाला है वही 
ईश्वर ३ । 

(४) इस जगत की रचना मे जो कला-कौशल दिखाई पडता 
है, उस सबको उत्पन्न करने वाला घृष्टि के आदि में कोई अवश्य होता 
है। वही प्रल्यसे पूवंकाल मे विद्यमान ज्ञानको फिरसे आरम्भ करता 
है। रेषा करने वाटी शक्ति दही ईदवर है। 

(५ ) वेदको हम तभी प्रामाणिक मान सक्ते हँ जब उनका 
रचयिता भी सर्वथा प्रामाणिकहो। वेदोंका रचयिता ईश्वर ही है। 
द्रवरमे सबकीश्रद्धाहै इस्ख्यिषदोंमे भी सबकी श्रदडाहै। 
यदिह शंशाकी जाय कि ईश्वर हैतो हमको उप्तका स्पष्ट 
अनुभवं क्यो नहीं होता तो इसका कारण यहीदहै कि ईद्वर भतीद्धियं 
तत्व है । हम अपनी इच्ियों द्वारातो स्थूल पदार्थो काही अनुभव कर 
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सकते है! पर ईश्वर तो सूक्ष्म से भी सुक्ष्म तत्व है, उसका प्रत्यक्ष अनुभव 
किस प्रकरटहो सफतादहै। तो भी उप्षके कायं को देखकर उका अनुमान 
अनिवायं खूपसे हेता है। यह्‌ इतना बड़ा, विचित्रतपूणं जगत, उसमे 
असंस्यों प्रकार के जीव, जन्तु, पद्यु, पक्षी मन्य, वनस्पति, जर, स्थर, 
तदी, पव॑त, समुद्र आदि का अस्तित्व ओर उनको सदैव एक निदिचतं 
नियम के अनुसार कायं करते देखकर हमारे मन में स्वमावतः यहं भाव 
उत्पन्न होता है कि इस सव्रका रचयिता-नियत्रणकर्ता कोई होना आव- 
दयक है। संसारकीये सव वस्तुं कायं सूपरहैँतो इनका कोक्ता 
होना भी अतित्रायं है, वही ईश्वर है । 


कुछ रोग इसके विरुद यह कहते हैँ कि पृथ्वी, समुद्र, पर्वत आदि 
की उत्पत्ति होती तो किसी ने देखी नही, फिर यह्‌ कंसे मान लिया जायं 
कि इनको ईहवरने रचा दै । न्याय-दक्शंन इसक्रा यह उत्तर देता किं 
पृथ्वी, सागर आदि सावयव पदार्थं है, अति अनेक प्रकार के परमाणुं 
के भिलने से इनका निर्माण हु है। इस प्रकार का निर्माण काये, चाहे 
वह छोदादहोया बडा हो अवद्यही किसी कर्ता की कृति होती है। 
जिस प्रकार भ्राजकल हुम प्राचीन खण्डहरों की जच करते ह भौर भूगमं 
मे से जव कभी कोई बनी हुई चीज-घड़ा, वतन, हथियार, जूना, कपड़ा 
आदि निकर अतादहैतो हम यहु निश्वय करलेतेहैकि उस स्थर पर 
कभी अवश्य ही बुद्धि रखने वाछे मनुष्य का अस्तित्व रहा होगा । क्या- 
कि करई प्रकार के पदार्थो को भिका कर किसी प्रयोजन के व्यि कोई नई 
वस्तु बनाना बुद्धियुक्त चेतन व्यक्तिकेल्ि ही सम्मवहै। इसी प्रकार 
हम जब संसार में तरह-तरह की अद्भूत रचना को देखते है, उसके भीतर 
कई प्रकारके प्राकृतिक नियमों को काम क्रते देखते हैँ जिनके दवारा यहं 
जगत का कायं करोड़ों वर्षो तक स्थिर रहकर चलना रहता है, तो उसका 
कोई कर्तां अवद्य मानना पड़ता है ओर वही ईद्वर है 1 


एक दूसरी शंका निरीश्वरनादी ओौर भी करते हैकिमानणशो 
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जगत की रचन) करते वाखा ईश्वररहै, तो वह्‌ कारण या प्रयोजन भी 
बतलओं जिसके लि उसमे इसकी रचनां की। उसकी यहु प्रवर्ति 
स्वाथेमूलक ॐ या परा्थंमूक ? यदि यहु कहा जाथ किं ईइवर ने अपने 
किसी स्वायं के लिए जगत को बनाया है--किसी प्रकारकी इष्ट-प्राप्तिया 
अनिष्ट-परिहार उसक्रा उहेव्यदहैतो यह ठीके नहीं जान पडता । क्योकि 
वेद-शास्त्रों में ईरवर को पूणं कामः भी कहा गया है। जिसे कोई 
कामना ही नहीं है, वहु इस प्रकार का क्षं्लट क्यों मोष्छलेगा ? यदि यह 
` कहा जाय कर वह्‌ यह कायं परोपकारार्थं, अन्य जीवों पर करूणा करने 
की हृष्टि से करतारहैतो यह बात भी इस जगत को देखकर सत्य प्रतीत 
नहीं होती । यदि ईश्वर ने जीवों पर करणा करके, उनके कल्याण के 
किए संसार को रचाहोतातो इसमे सब प्राणी सबे तरह से सुखी दिखाई 
पड़ते । पर स्थिति §्सके प्रतिकूल है । यहाँ पर अधिक्रासि प्राणी दुःखी 
अथवा अभावग्रस्तही पाये जाते हँ ओर उनको अपनी आवद्यकतग्ओं की 
पूति के लिए बड़े-बड़े कष्टों ओर खतरों का सामना केरा पडताहै। 
हम अधिकारा व्यक्तियों को दुःख ओर शोक का भाव प्रकटक्ररतेही 


देखते है । तत्र यह भीकंपे मानसे कि ईश्वर ने जगत की रचना प्राथ 
हृष्टि की होगी ? 


इस आरोप क समाधान करते हए न्याय-दश्ेन ने यह प्रतिपादन 
कियाहै कि ईश्वर जगतक्री रचना जीवों के हिताथं--उनके विकासं की 
दृष्टि से करतादहै, पर वह्‌ उनके सुख ओौरदुःख की व्यवस्था उनके 
कमो के अनुसारही कराह । शुम कमं करने वाला सुख का अनुभव 
करतादहै जीर बुरे कमं वाला दुःख पाताहै। इस पर यदि यह कहा जाय 
किं तबतोक्मंही ईश्वर से अधिक शक्तिमान हूभरातो इसका उत्तर 
यह दिया गयाहै कि कमं ईदवरसे बाहर की कोई चीज नहीं है । वह 
भा ईदवर के भीतर होने से उसकाएक अङ्क है। इस प्रकार क्मंका 
नियम ईश्वर ने ही बनाया है ओर उसके कारण उसकी सत्ता ओर शक्ति 
मे कोद बाधा नहीं पडती । 
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चरित्र अर आचार--ईरवर का अस्तित्व मानने का परिणाम 
चरित्र ओर आचार पर पड़ना अवहयम्मावी है । च्याय-दर्चन मे सांसा- 
रिक जीवन को दुःखमय मानः है, अतएव उसमे आसक्त होना अथवा हीनं 
वासनाओों में लिप्त होना उसकी हृष्टि में स्वधा हेय, त्याज्य है । उसके 
अनुसार मनिव-जीवन का लक्ष्य सांसारिक लाटसाओं गौर कामनाओं को 
त्यागकर आत्मोत्यान के लिए ही प्रयत्न करनारहै। मनुष्यका कर्तव्यहै 
किं वहु मिथ्याज्ञान को मिटाक्रर तत्वज्ञान को प्रष्ठ करे ओौरउसीके 
बनुसार अपना जीवन-यापन करे । न्यायकी शिक्षा के अनुसार यहु संसार 
दुःखमय है इसक्िए इसमें यख का भ्रम करना ओर इद्धियों के विषयों में 
फंसना पतन काद्वारहै। यहु ददुःखवाद' का सिद्धान्त अनेक लोगोंकी 
हृष्टि में हानिकारक है, फिर भी यहूहीन कोटि का सिद्धान्त नहीं कहा 
जा सक्ता । इस पर विइवास रखने वाला पापो से अधिकराशमें दुर रह 
कर शुद्ध आचरणही रवेगा। इसकिए न्याय-दश्चन में स्थान-स्थान पर 
मन ओौर इन्चरियों को विषयों से हटाकर आत्माका ध्यान करके भौर 
चित्त को एकाग्र करके उच्च भावों का चिन्तन करने का उपदेश दिया है। 
दसके छिए उसमे भी योग-द्ञेन के अनुसार यम-नियम, जास्त, प्राणा- 
याम, धारणा ध्यान आदि का अभ्यास आवश्यक बताया है । इक्त मागमे 
जो अडचन पड़ उनको आत्म विद्या के ज्ञाताओं ओर सन्त्रजनों की संगति 
करके दूर करना चाहिये । इस प्रकार जब तत्व-ज्ञानं की जानकारीहो 
जायगी गौर उसके अनुकूल आचरण होने लगेगा तो मोक्ष का हार स्वय- 
मेव खु जायगा । 


तो भी यह्‌ स्वीकार करना पड़ेगा कि न्याय-दर्॑न मुख्यतः प्रमाण- 
शास्व है भौर उसका प्रधान लक्ष्य तकं द्वारा सत्य भौर असत्य का निर्णय 
करनादहै। बाद के आचार्यो नेतो जिनमें मिथिला प्रान्त तथा बंगाङके 
अनेक पंडितो की विशेष रूप सेगणनाकी ग्ईहै, उसे शास्त्रार्थं का 
साधन ही बना दिया है) हम अच्छी तरह जानते है कि अब से पाच-सात 


सौ वषं पहठे बंगाख मे इस शास्तराथं का प्रचार बहूत बद्‌ गया धा गौर 
यही पांडित्य का सबसे बड़ा लक्षण मानां जाता धा। मिथिला भौर 
बंगाल में उस काक मे जयन्त भट, गंगे उपाध्याय, पक्षधर पिश्न, 
वामुदेव मिश्च, रधुनाथ शिरोमणि, मथुरानाथ, गंगाधर आदि बड़े-बड़े 
नैयःयिक विद्वान हुए जिन्हे इस शास्त्र के सम्बन्ध मे पचास ्रन्थ चिच 
है जिनका अभीतक दे मे सर्वत्र पर्याप्त भादरहै। 


तकं-शास्त्र भारतवषं में बहत प्राचीन समयमेंभी प्रचक्ितिथा 
ओर रामायण, महाभारत तथा स्मृतियों मे भी उसक्रा उल्लेखं मिलता है, 
उसके अनेक सिद्धान्तो की चचां भी भिन्न-सिन्न स्थानों पर मिलतीदहै, पर्‌ 
उसका वास्तविक स्प क्या था इसका ठीक-ठीक पता अव नहीं चख 
सक्तः । वतमान च्याय-दन की रचना महूषि गौतम ने, जिनका वास्त- 
विक नाम अक्षपाद था तथा गोत्र गौतम था, बौदढधमत से सनातन-घमं 
कीरक्षाके उहुद्यसेकी है, एसा अनेकं खोज करने वि विद्वानों ने 
प्रमाणित श्रिया है । अब से ढाई हजार वषं पहले जब बुद्ध का आविर्भाव 
हआ भौर उन्होने उस समयकी यज्ञोकी दूषित पटति को मिटानेके 
किए अहिसा ओर शून्यवाद का प्रचार भआरम्भक्िया तो उनके महान 
व्यक्तित्व से प्रभावित होकर श्र स्वानुभवयुक्त उपदेशों को सुनकर बहुसंख्यक 
छोग उसकी तरफ आकर्षितदहो जतेथे। यद्यपि उनको स्वयं जगत के 
दुःखों ओर जोवन की क्षणिकता का कोई अनुभव नहींथा पर सामयिक्र 
आवेश के कारण वे घर-बार छोड़ कर भिश्च वन जति भौर त्याग तथा 
तपस्या का जीवन स्वीकार कर ठेते । पर जब आरम्मिक जोश मिट 
जातातोरेसे लोगों की बड़ी दुगा होने गती । भिक्ष्‌-जीवन के कठोर 
नियो का पालनं करना उनके लिए कठिनं हो जाता । साथ ही पुनः धरमें 
छौटकर गृहस्थ-जीवन बताना उन्हं छज्जाजनक जान पडता। इस 
द्विविधा के कारण उस समय हजारो व्यक्तियों का जीवननष्होरहायथा 
भौर वे निकम्मे तथा उद श्य विहीन भिखलारी-मात्र बनते चके जतेथे। 


घरक रोग तथा इष्ट-मिश्र उनक्रो अग्नी भूल सुधार कर धरम रहनेके 
ल्यि समर्भातेये, पर बौद्ध धमं के प्रभावसेवे तकं की बातों के सिवाय 
अन्य बातों की स्वीक्रार नहीं करते थे । एेसे ही अवसर पर अक्षपाद 
गौतम ने ^न्याय-दशंन' की रचना की जिप्षमे तकं द्वारा सत्य-असत्य ओर 
धमं के स्वह्प का निर्णय करनेका मागं-द्न क्या गया था। इसकी 
सहायतासे लोग बौद्धो के शून्यव.दी तर्को का खण्डन कर सक्तेथे, ओौर 
जब वे शास्त्राथं में हार जते तो पुनः अपने प्राचीन धमं को स्वीकार 
करनेकोराजीदहो जति थे। 


हस ग्रन्थ के अकाट्य तको" से जब बौद्ध विद्टान निर्तरहोने लगे 
मौर उनक्रे बहुसंह्यक अनुयायी उनको छोडने ल्ग गये तो वे छल-कपट 
कया आश्रय लेकर इत ग्रन्थ को नष्ट करने के लिए द्रपमें कुठे ओर कल्पित 
सूत्र मिलाकर इसे दूषित करने का प्रयत्न करन गे । यह्‌ देखकर वैदिक- 
धर्मी विद्ठानों ने इसकी रक्षाके लिए बहुत वचेष्टाकी ओौर बार-बार इसका 
संशोधन किया । अन्त मे वाचरस्पा मिश्चने “न्याय सूची निबन्ध नामका 
ग्रन्थ लिखकर इसके समस्त सूत्रों तथा उनके अक्षरो तक की गणनां करके 
एसी व्यवस्या कर दी किं जिससे शरिसी प्रकार की मिलावट का तुरन्त 
पता चल जाय । इस प्रकार यह्‌ दर्शन भारतीय धमं के इतिहस म बड़े 
महत्व का स्थान प्राप्त कर चुका है। २ 


कहा जाताहैकि प्राचीन कारू यूनान ग्रीस) देशमेभी 
ष्दरोन' का बड़ा प्रचार था गौर वर्ह के बहुसंख्यक व्यक्ति इसक्री शिक्षा 
प्राप्त किया करते थे । पर उनका उद श्य सांसारिक व्यवहारमें चतुरता 
प्राप्त करना ही होताथा। इसमें एक कारण यह भीथाकिग्रीसमें 
वकीलों की प्रथा नहीं थी भौर इस कारण आवश्यकता पड़ने पर प्रत्येके 
व्यक्ति को अदालत में अपने अगियोण के सम्बन्ध में स्वयं ही बहस करनी 
पड़ती थी ) भारतीय न्याय-दशंनमें भी यद्यपि शिष्यको प्रमाण गौर 
तकं द्वारा किसी भी विषय पर चर्चाकरनेकीरिक्षा दी जाती है भौर 


( रे४ ) 


विशेष परिस्थिति आने पर “जल्पः "छलः "वितण्डा! जसे उपायों से भी 
काम लेने की अनुमति दी गहै पर उसका अन्तिम उदुश्य 'निःशेयस 
कीप्राप्ति ही रखा गया है। यह भारतीय मनीषियों की बहुत बड़ी 
विशेषता है किं उन्होने ज्ञान का प्रचार करने के साथ-साथ उसके सदु- 
पयोग की दातं भी अनिषायं रू्पसेल्ग। दीरहै। इसी बात के अभावसे 
आज योयोप तथा अन्य पर्चिमी देशो मे ज्ञान-विज्ञान की बहुत अधिक 
उन्नति होने पर भी उसका परिणाम विपरीत दिखाई १३ रहा है । जेसे- 
जैसे विज्ञान दारा सुख-सुविधा के साधन बढ़ रह है, मनूष्यों की जानकारी 
मधिक होती जाती है, वैसे-वैसे ही उनकी नशान्त, परेशानी, अभुरता 
की भावना भी अधिकहो रही है । स्वाथेमूखक भावना की अधिक्ताके 
कारण उपलब्ध ज्ञात, शान्ति ओौर सन्तोष के बजाय संघषं, रत्तियोगिता 
ओर नाशकाकारण बन रहाहै। इधर भारत के प्रत्येकं दशेन-शास्त्र 
ते भिन्न-भिन्न मागं पर चल्ते हुए भी आरम्भ में ही यह्‌ स्पष्टसूपसे 
कहु दिया हैकिहम जिस ज्ञान का प्रचार कर रहै हैँ उसका अन्तिम 
उदेश्य आत्म-कल्याण करना है । संसार में रहते हुए भी इसके पदार्थो को 
हतना ज्यादा महच्च मतत दो कि उसके फलस्वरूप आत्मा का पतनहो 
जाय ओर ईट, पत्थर, धातुं उसकी अपेक्षा कीमती समङ्षी जानी लगे । 
सांसारिक व्यवहाग्‌ को करते हुये भी, दुष्ट, अन्यायी, आक्रमणकारी 
व्यक्तियों से अपने हितों कौ रक्षा करते हए भी ¶रमा्थं* (परम-अर्थ) 
मौर "निःश्रेयस" ( सर्वोच्च हित) के रक्ष्य को न भ्रुलाथा जाय यही न्याय- 
दसंनकी शिक्षा) 


-- श्रीराम शर्मा आचाय 


५५ 


ॐ 
न्याय-दशंन 


प्रथमोऽध्यायः प्रथमाह्िकम्‌ 


प्रमाणप्रमेयसं्चयप्रयोजनटष्टान्तसिद्धानताकथवतक 

निर्णयवादजल्पवितण्डाहित्वाभासद्धलजाति निग्रइस्था- 
नानां तत्वज्ञानाल्निश्रेयसाधिगमः ।॥ ९1, 

सुत्राथं - प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, 
अवयव, तर्क, तिय, वाद, जत्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छट, 
जाति, निग्रह्‌ ओर स्थान इनके, तत्वज्ञानात्‌ = तत्वज्ञान के होने 
से, निःधेयस्च = सोश्च की, अधिगमः =प्रा्ठिहोती है। 

श्याख्या - प्रमेय, संशय आदि सोलह प्रकार के, प्रमाण कटै गमे 
हैँ 1 न्याय में यही सोकह पदां माने जते हँ । जिस साधन से. प्रमत्ता 
विषय को प्रक्ष करताहै; उस साघनको प्रमाण ओौर ग्रहण श्ियि.जने 
चाले विषय को प्रमेय कहते हँ । इन सबके तत्व कों भके प्रकार जान 
छेने से मोन्न की प्राति युलभदो जती है, 


दुःखजन्मप्रवृत्तिदोषमिथ्याज्ञनौनासृत्तरोत्तरापाये 
तदन्तरापरायादपवमेः ॥ २ ॥ 


सुतरा्--दुःख जस्मप्रदृत्तिदोपमिथ्याज्ञानानाम्‌ = दुःख,जल्म, 
वृत्ति दोष भौर मिथ्या ज्ञानु. मे, एत्तरोत्तरापाये = एक, के 
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परचात्‌ दूसरे से ह्ुटकारा पाने पर, तदन्त रापायात्‌ = उसमें अन्तर 
की प्राप्चि से, अपवभेः = मोक्षकी प्राचि होती है। 


व्याख्या -- तत्व ज्ञान के प्राप्त होने से मिथ्याज्ञान दूरदहौ जाता 
है ओर मिथ्याज्ञान के पिटने पर रागनढष आदिका नाश होता है, जब 
रागद्रष नष्ट हो जाते हैँ तब विषयोंकी प्रवृत्तिभीरुकजाती दहै गौर 
प्रवृत्तिके नष्टहोनेषरतो मनुष्यकीकमंसेभी निव्रत्तिहो जतीहै) 
कमं नहीं होता तो प्रारब्ध नहीं बनता जर प्रारब्ध केन बनने से जन्म- 
मरण भी नहीं होता । जन्म-मरण ही सुखदुःख रूप है, जब सुखदुःख 
नहीं तो मोक्न सिद्ध होगया । इस प्रकार सुख-दुःख का अत्यन्त अभावं 
हो जनेकोदही मोक्ष की प्राति समम्ना चाहिष। । 


प्रत्यक्लानुमानोपमनशब्दाः प्रमाणानि ।! ३ ॥ 
सुत्ाथं-प्रत्यक्षानुमानोपमान शब्दाः प्रत्यक्ष, अनमान, 
उपमान भौर शब्द, प्रमाणानि = यह्‌ चारों प्रमाण कहे गये हैँ, 
व्याद्या-प्रमाणके चार भेद दँ --प्रस्यक्ष, अनुमान, उपमान 
मौर इ“ब्द । जब किसी पदां को सिद्ध करना होतार, तव इनचार 
भ्रकारोंसेही स्स षदार्थंकां ज्ञानदहो सकता है । अगले सूत्र में प्रत्यक्ष 
प्रमाण के लक्षण का निह्णण करते हैं - 


इन्द्रियाय स्निकषत्पिन्न ज्ञानमन्यपदेश्यमव्यभिचारि 
व्यवसःयात्मक ` प्रत्यक्षम्‌ ॥ ४ ।। 
` पूज्राथ--इद्द्रियाथं सन्निकर्षोलन्नभ्‌ इन्द्रिय ओौर उसके 
विषयं के संयोग से. उत्पन्न होने वाखा, ज्ञानम ज्ञान, 
अव्यपदेदयम्‌ न कहा गया, अव्यभिचारि = व्यभिचार दोष से 
रहित ओौर, व्यवसायात्मकम्‌ = संदेह से रहित होने के कारण, 
प्रत्यक्षम्‌ = प्र्यक्ष सिद्ध प्रमाण है। 
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व्याख्या -- इन्द्रिय ओौर उसके विषय से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, 
शह प्रत्यञ्च दिशां देता है । जसे अमुक व्यक्ति चल रहा है, अमुक व्यक्ति 
भोजन कर रहा है। जबनेत्र इन विषयो को प्रत्यक्ष देखता है, तब 
उसमे सन्देह का प्रन ही नहीं उत्ता नेत्र जिस हदयको होते हए 
प्रत्यक्ष देख रहा दै, वह्‌ पिरे से कहा गया भी नहीं होवा ओर्‌ प्रत्यक्ष 
घटित होनेभे वहुज्योका त्यों दिखाई देगा, इसलिये उसके घरने-बठृने 
कादोषभी न्हींहोता। इसील्िएनजो प्रत्यक्ष है, वहं प्रमाण सर्वोपरि 
ओर अकाट्य माना जातारहै\! अब अगले सूत्रमे अनुमान प्रमाण का 
विवेचन किया जात है! 


अथ तत्पुवंक त्रिविघधमनुमानं पवेवच्छेषवत्सामान्यतो 
दृष्टञ्च \ ५।। 


सत्राणे--तत्पूवेकम्‌ लक्षण के द्वारा पदाथ का जोज्ञान 
होता है, वह्‌, अनुमानम्‌ = अनूमान है, च = ओौर वहु अनुमान, 
पूववत्‌ कारण से कायं का तथा, रोषवत्‌--कायेसे कारण का 
प्रयोजन होने से, सामान्यतोषष्टम्‌ = सामान्यतोहष्ट अनुमान कहा 
गया है । यह्‌ अनमान, त्रिविधम्‌ तीन प्रकार का है, 

व्याख्या-- रक्षण को देखकर जिस किसी वस्तु का ज्ञान होता है 
उसे अनुमान कहवे हैँ । जसे सीम, पूषके अन्तमें बार, चार पांव, 
कधा उठा हुआ भौर कण्ठके नीचे मासि लकटक्ता हृ होनेसेगौका 
अनुमन होत रहै। रसे परु को देखते ही सामान्य रूष से समी रोग उसे 
गाय समञ्च कते है, .इसकिए इसे सामान्यतोहष्ट अनुमान कहा गया है । 
जहा कारण को देखकर के का अनुमनहो अर्थात्‌ भामके वृक्ष को 
देखकर यह अनुमान किया. जाब कि इस पर तो फर ठ्गेगे, वे बाम के 
ही होगे-यह पूवव अनुमानदै तथा काथं को देखकर कारण को 
अनुमान हो, जसे पुत्र है तो पिता अवक्य होगम-देखा अनुमान शेषबप 
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कहा गया है। इस प्रकार सिदध हुभाकि अनुमान प्रमाणके जो तीन 
भेद न्यायमं कहे गये हैँ वे उचित हैँ । अब उपमान प्रमाणं का निरूपण 
कियाजाताहै। 


प्रसिद्धसाधर्म्यात्साध्यसाधनमुपमानम्‌ ।\ ६ ॥। 


सुत्राथं --प्रसिद्ध साधर्म्यात्‌ = प्रसिद्ध पदार्था के समान धर्मं 
से, साध्यसाधनम्‌ = साध्य के साधन को, उपमानम्‌ == उपमानि 
प्रमाण कहा गया है । 

व्याख्या -भरिसी पदाथे मेँ प्रसिद्ध पदा्थके से लक्षणहों ओर 
उसकी पहिचान उस प्रसिद्ध पदाथंका नाम केकर कह देने मात्रसेहो 
जाय, उसे उपमान प्रमाण.कहा जायगा । जैसे किसी नील गाय को देख 
केर कह देंकियहगौके समनदहै अयवा नीर गायको गायके समान 
देखकर यह्‌ समन्न रे कि नीर गाय होगी तो एेसाः अनुमान उपमान 
प्रमाण कहा जाता है| 


मक्ठोपदेशः शाब्दः ।॥ ७ । 


 . सत्रार्थ-ञआप्तोपदेशः= आप्त पुरुषों का ` उपदेश, शब्दः = 
दाढ्द प्रमाण समक्लना चाहिये । 


व्याख्या-- आप्त पुरुष उन्हं कहते हैँ जो सदाचारी, ज्ञानी, विदान 
शौर मोक्ष की कामना बाले तथा मोक्ष प्राप्तिके च्यि प्रयत्नशील हों। 
एसे व्यक्ति कभी मिथ्या माषण नहीं करते ओर योग आदि कै साधनों में 
लगे रहते से उन्ह जो सिद्धि-प्राप्त होती है, -उस्केदारावे सृक्ष्मसे सृक्ष्म 
तत्वों को जानने में भी पूणे समथं होते हँ । वे अपने योगबल से भप्राप्त 
विषयों का भी ज्ञान प्राप्तकर छ्तेहँ। एसे पुरुषो बात कहै, उसे 
प्रामाणिक मना.जाता दहै । इसीलियि सूत्रकार ने आप्तजनों के उपदेह को 
श्वब्द प्रमाणे" कहा है । ` 
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स द्विविधो दृषादृष्टाथत्वात्‌ ॥ ८ ॥ 


सत्रार्थ-टष्टाहष्ाथंत्वात्‌ = हृष्ट ओर अहृष्ट के भेद से, 
सः = वहु, द्विविधः = दो प्रकार का माना जाता है। 


ब्यारा-- भप्त शब्दके भीदो भेद हदष्ट ओर अष्ट । जो 
विषय प्रत्यक्त दिखाई देता हो, उसके संबन्ध मेँ कहा गया शब्द शद 
कहा जाता है तथा जिस विषयको अनुमानसे बतायागयाहो, उसे 
अहृष्ट शाब्द कहा गया है । जैसे कोई कहे कि पुत्र की कामना वाला पुरुष 
यज्ञ करे" इसमे यज्ञ करने से उसके फल रूप पुत्र का उत्पन्न होना नेत्र से 
प्रत्यक्ष दिखाई पडेगा । परन्तु, यदि कहा जायकि स्विगंकी कामना 
वाला पुरुष यज्ञ करे" यो यज्ञद्वारा स्वगंकी प्राप्तिका देखा जनि इस 
शरीर से सम्भव नहीं है। इसखियि इमे अहृष्ट शाब्द कहा गथा है । अब, 
अगले सूत्र में प्रमेय का विवेचन करेगे । 


आत्मशरीरेच्धियाथंबुद्धिमनःप्रवृत्तिदोषप्र त्यमाव- 
फलदुःखापवर्गास्तु प्रमेयम्‌ ।। ₹ ॥ 


सूत्राथं -आत्म शरीरे्दरियाथं **“ आत्मा, शरीरः, 
इन्द्रिय, अथे, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव, फक, दुःख ओर 
मोक्ष, तु = यह बारह, प्रमेयम्‌ = प्रमेय कहै गये हैँ । 

व्याव्या--आत्मा, शरीर आदि बारह प्रकार के प्रमेय बताये ह । 
परन्तु, यथाथं रूप मे जिसके ज्ञान से मोक्ष प्राप्ति हो, ओौर जिसके ज्ञान 
` मे विपरीतता होने पर बन्धनकी प्राप्तिहो, वही प्रमेय है। जंषे- 
` आत्मा ओौर परमात्मा इस प्रकार आत्माके दो भेद है । इनमे परमात्मा 
तो निकिप्त है गौर आत्मा अपने कमंका फर भोगने वाखा है। उन 
कर्मो के फल को भोगने कै साधन रूपमे इन्द्रियां है भौर भोगने योग्य 
पकाय इन्द्रियों के विषय रह, इनका अनुभव इन्द्ियोसे ही होता है। 
परन्तु, इन्द्रियो से सब पदार्थो का ज्ञान नदीं होता, इसल्यि परोक्त पदाथों 
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काज्ञान कराने वाला मनद । मनम राग ओौरद्रषदो प्रकार के भावों 
की उत्पत्ति होती रहती है 1 यह दोनों दोष है, जिनमें पदार्थो कों त्यागने 
मौर ग्रहण करने की प्रवृत्ति होती रहती है} जन्म-मरण ब्रेत्यमाव हैँ 
भौर अच्छेयाबुरे कर्मोकाउपभोगदही फलदहै। यहं फरमभीदो प्रकार 
का है- बुरे कर्मोसे दुःख मौर अच्छेकर्मोसे सुखकी प्रप्त होती है। 
, अत्यधिक सुख की प्राप्तिही मोक्ष है, जिसमे दृःख का अत्यन्त अभाव 
हयो जाता दहै! अब, अगले सूत्रमें आत्माका लक्षण कहते हैं। 


इच्छा षप्रयत्नसुखदुःखज्ञानःन्य.त्मनोलिङ्धा- 
मिति ॥१०। 


सत्रां - इच्छाद षप्रयत्न१खदुःख जञानान्य इच्छा, द्वे ष, 
प्रयत्न, सुख, दुःख भौर ज्ञान, इतिं ==यहु, आत्मानः = आत्मा 
के, छिङ्खगम =लङ्गण के गये हैं । 


व्याख्या-अआप्माके छै लक्षणर्है-( १) इच्छा--जिस वस्तु 
से पिके सुख मिका, उसी वस्तु की प्रापि का विचार इच्छा कहा जाता 
है। (२) देष--जिष वस्तु से पहिले कष्ट प्राप्त हुभा हौ, उस वस्तु 
को देखक्रर “उससे बचने के विचार को द्वेषक्हागयादहै। (३) 
प्रयत्न -दुःखकेकारणोको दूर करने गौर सृखके कारणोंको प्राप्त 
' करने वाङ काये को प्रयत्न कहते हैँ । ( ४ } सल-जो शरीर को कष्ट 
न्‌ दे वहु सुखै) (५) दुःख -जिसकी प्राप्ति से कश्रीरको कष्टहो 
वह दुःख ओौर (९ ) ज्ञान-आत्माया देहके अनुकूल तथा प्रतिकूल 
 पदार्थोकां जाननाही ज्ञान कहा याह! भब शरीर का विवेवन 
करते है । 


चेष्टेन्द्रियार्थाश्चयः शरीरम ।\११६। 
सूत्रः्थं -वेष्ट-इन्द्रिया्थं-आश्रयः = जो चेष्टा, इन्द्रिय ओर 
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` उसके विषयो के ल्यि आधारसरूपहै, उसे, शरोरम. = शरीर 
अथवा देह कहा जाता है । 

व्याख्या - जीव को अपने प्रारब्ध कमंका भोगकरनेके छ्यि 
जल्म धारण करना होता है । सुख गौर दुःखकी प्राप्तिको भोग कहा 
गया है ओर जिस अधारमें रहकर आत्मा उसभोगको प्रप्त कर 


सके, वह अधारदही शरीर है अब इन्द्रिय का छक्षण तथा भेद कहीं 
नाता है। 


घ्राणरसनचषुस्त्वक. धोत्राणीच्धियाणि 
भूतेभ्यः ।॥। १२ ॥ 


सूत्राथे--ध्राणरसनचक्षुः = प्राण; रसना, चक्षु त्वक्‌ 
श्रोत्राणि = त्वचा ओर श्रोत्र, यह पाचों, इन्धियाणि = 
इन्द्र्या, भूतेभ्यः भूतो से उत्पन्न हुई है । 

व्याख्या-पचिों इन्द्रियां पंचभूतों से बनी कही जाती हैँ । यह्‌ 
इद्दियां ही शरीर के अधित आत्मा कौ विभिन्न विष्यो का ग्रहण कराती 
है । घ्राण अर्थातु नासिका का कायं सूचना ओर गन्ध ्रहण करनारहै, 
इसके दवारा आत्मा को गन्धका ज्ञान होता है। रसना अर्थात्‌ जिला 
लाच पदार्थो का स्वाद ग्रहण करती है । नेत्र उपस्थित हदय को देखते 
है । त्वचा से स्पदकाज्ञान होता है। श्रोत्र अर्थात्‌ कान शब्द को ग्रहण 
करते हँ । इस प्रकार यह्‌ पाचों इन्द्रियां अत्मा को गन्ध, रस, हर्य, 
स्पशं ओर शब्द का ज्ञान कराती रहती है । 


पुथिव्यापस्तेजोवायुराकाशमिति भृतानि ।११३॥ 


सुत्राथं- पृथिवी = पृथिवी, आपः= जरु, तेजः = अग्नि 
वायुः = वायु, आकाशम्‌ = आकाश, इति = यह्‌ पांच, भूतानि = 
भूत कहे जाते है । 
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व्याख्या--यह पाचों भूत परस्पर समवाय सम्बन्ध अर्थात्‌ संयुक्त 
रूप से रहते हँ । यह पंचभूत बाह्य इन्द्रियों से प्रत्यक्ष होकर आत्मा को 
अपने-अपने गुण का ज्ञान करानि मे समथ) अबमभूतोंके मुणोंका 
वर्णन करते ह । 


गन्धरसरूपस्पशंशब्दः पृथिन्यादिगुणास्तदर्थाः.॥ १४ ॥ 


सुत्राथं -गन्धरसरूपस्पशेराब्दः = गन्ध, रस, शूप, स्पर्शं 
सौर शाब्दः यह्‌ पाचों, पृथिव्यादिगुणाः पृथिवी आदि पंचभूतों 
के गुण हँ ओर, तदर्थाः उन पंच ज्ञानेदियों के विषयरह। 

व्याख्या - पाच भूतो के पच गुणं दह । पृथिवी का गुण गन्धै, 
जलकागुण रसद, अग्निका गुणरूपहै, वायुका मुण स्पद्यं है भौर 
आकाञ्चका गुण शब्द. है। यह रपं गुण ज्ञनिन्दियों के विषय दै-- 
नाधिका का विषय गन्ध, जिह्वा का विषय रस, नेत्र का विषय रूप, 
त्वचा का विषय स्पदे ओर कान का विषय शब्दहै। अव अगञे सूत्रमें 
बुद्धि का निरूपण किया जायभां । 


बद्धिरुपलल्धिकज्ञनिमित्यनर्थान्दरम्‌ ।। १५ ॥ 


सत्राथं-- बुद्धिः == बृद्धि, उपलन्धिः = प्राप्ति, ज्ञानम्‌ = ज्ञान, 
इत्यनर्थान्तरम्‌ = यहु पर्यायवाची शब्द है । 


व्याख्या--चुद्धि, उपरुन्धि ओौर ज्ञान इन तीनों के अथं मे कोई 
अन्तर महीहै) यह्‌ षटदहै, यहु पटह इस प्रकारका ज्ञान कराने वारी 
वृत्ति बुद्धि काधंहैओरइसीको जन कहा जाता है। र श्वडको 
जानता हः इस प्रकार का बोध 'उपलन्धि' है । इससे सिद्ध होताहै कि 
बृद्धि, उपकब्धि ओर ज्ञान मे कोई भेद नहींहै। अब मनं क्रा लक्षण 


कहते ह । 
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युगपञ्जानानुत्पत्तिमंनसोलि ङ्खम्‌ । १ ९॥। 


। सुतरां - युगपञ्ज्ञानानुत्पत्तिः == इन्द्रियो का अपने विषयों 
सेजो सम्परन्ध है, उससे भिन्न ज्ञान को उत्पत्ति, मनसः=मनके, 
लिङ्गम्‌ = लक्षण समञ्चने चाहिये । 
व्याश्या-- अत्मा को प्रेरणासे जनेन या कर्मेद्ियों का 
सम्बन्ध रूप, रस, गंध आदि गुणों के साथ समाननज्ञन होना ही विषय 
ज्ञान है । तात्पयं यहदहै कि मन को एक समय मेदो ज्ञाननहींहो 
. सकते । जव गंध के ज्ञान होगा, त्र अन्यगणों का नहींहोगा,ःसरूपका 
ह्येगा तब गंध आदि का नहींहोगा । इष प्रकारं एकं समय में एक विषय 
काज्ञान होना मनका लञ्नणदहै। अब प्रवृत्ति का लक्षण कहते है । 
प्रवुत्तिर्वाग्‌ बुद्धि शरीरारम्म इति ॥?७ 
सत्राथं--वाग्बुद्धि शरोरारम्भः=वाणी, मन ओौरश्षरीर से 
होने वाला कम, इति = यद्‌, प्रवृत्तिः=प्रवृत्ति द्वारा ही होना सम- 
क्षना चाहिये । 
वपाख्या--इच्छापूर्वंक होने वाके शरीर आदि के कार्योँको 
परवृत्तिजनकं समक्ञना चाहिये । क्योकि यह कायं मन, वाणी ओरशरीर 
से होतार! जो कायं केवलमनमे होना है, उसे मानसिक कार्यं कहते 
है, मन ओर वाणी दोनोंकेसंणेगसे होने वाला कमं वाच्रिकरहै, तथा 
मन, इद्रिय ओौर शरीरके योगसेजोकायं होता है, वह शारीरिक 
कहा गयां है । जिस कमं काफल सुखलू्प हो, वहु पुण्य कमंहै भौर 
जिमकरा फलं दूःख' ल्प हो उपे पाप कमं समन्नना "चाहिये । इस प्रकार 
पुण्य ओर पापभेद वाली दश वृत्तिं होती हँ । अब दोष का विचार 
करेगे | 
प्रवत्त ना लक्षणा दोषः ।१८॥ 
सुत्राथं ~ प्रवर्तना = प्रवृत्तिके, लक्षणा-लक्षण वाला, 
दोषः दोष कंहा ¶या.है। 
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व्याहध्ा- धमं या अधमं के हेतु प्रवृत्तिका होना दोष दहै अर्थात्‌ 
जिस प्रवृत्तिसे धमंया अधमं कायं की सिद्धि होती हो, उसे दोष 
मानना चाये । प्रवृत्ति के कारणं रूप राग, द्रष ओर मोह है । इनके 
होने पर ही धमं याया अधमं कार्यौ में प्रवृत्ति होती है । 


"पुनरुत्पत्तिः प्र त्यभावः ॥। १६। 


सूत्रार्थ--पुनः = बारम्बार, उत्पत्तिः जन्म डेना, मरना, 
प्रेत्यभावः प्रेत्यभाव कहा गया है । 

ठ्याख्या-एक शरीर को छोड़कर दसरे शरीर में जन्म लेना 
त्यभाव है । पूनजेस्म या पुनरुत्पत्ति पर्यायवाची शब्द हैँ । शरीरसे 
इन्द्रिय ओौर भन का सम्बन्ध हट जाने को भरेत कहते हँ । पूनः जन्म लेने 
को प्रेत्यभाव अर्थात्‌ मरकर जन्म लेना कहते है। तात्प्यं यहडहैकि 
सक्षम शरीर सहित जीवत्ाका शरीर से निकलना प्रयाण है ओर 
प्रयाण करने वारे को प्रेत कहते हँओौर उसप्रेत का दरसरे शरीरसे 
सम्बन्ध हो जाना प्रेत्यभाव है । भब फर का निहू्पण करते है। 


प्रवृत्तिदोष जनितोऽथंः फलमु ।\२५॥ 
सुत्राथं --प्रवृत्तिदोषजनितः = प्रवृत्ति ओर दोष से उत्पन्न 
इआ, अर्थः = विषय, फलम्‌ = फल है । 


व्याख्या--युख या दुःख की प्रत्तिको ही फल कहते है, इसकी 
उत्पत्ति प्रवृत्ति ओर दोषसे होती है) धार्मिक प्रवृत्ति से किया गयां 
काय सुखं दायक भौर अधार्मिक प्रवृत्ति वाखा कायं दुःख उत्पन्न करम 
वारा होता दहै। 


ब.धनालक्षणं दुःखम्‌ ।२१।। 


सुत्राथ-- बाधना = इच्छित वस्तु की प्राप्ति में बाधा, 
दुःखम्‌ = दुःख का, लक्षणम्‌ = लक्षण है। 
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व्याख्या--मन जिस किसी वस्तुको प्रप्त करना चाहे ओर वह्‌ 
वस्तु ने भिले तो उसमे दुःख होता है । अब मोक्ष का निरूप करते है-- 


तदत्यन्त विमोक्षोऽपवर्भः ।\२२५। 


सुत्राथं -तदत्यन्त विमोक्षः उस दुःख की अत्यन्त निवृत्ति 
का नाम ही, अपवर्गः = मोक्ष दहै। 


व्याख्या-- दुःख के तीन भेद हैँ जान्यात्मिकं, आधिभौतिक ओर 
जाधिदैविक्र इन तीनों प्रकारके दुःख से अत्यन्त छुटकारा भिर जाय, 
वही मोक्ष दहै । इन दुखोसे द्ुटकारा तभी हौ सकता है, जब जन्म-मरण 
का चक्र समपतिहौो जाय भौर यह चक्र तभी समाप्त होगा जबकि प्रारब्धं 
कर्मो काक्षयहो जायगा | कुछलरोग शंकाकरतेहैकि सुषुप्तिकोही 
मुक्ति क्यों न मानल ? क्योकि उसमे भी दुखों से निवृत्तिहोजतीहैतो 
इसका समाधान यहु हैकि सुषुप्ति मे दुमो का आधार सूक्ष्मशरीर 
विद्यमान रहता है, मृक्तावस्था में सूक्ष्म शरीर भी नहीं रहता । अव 
संशय का विवेचन करते हैँ- 


समान नेकधर्मोपपन्तेविप्रतिप्तेरुपलब्ध्यनुपलम्ध्य 
व्थवस्थातश्चविजेषःपेक्षो विमशंः संशयः ५२३।। 


सुत्राथं -समाननेकधर्मोपपत्तेः = समान तथा अनेक धमं 
क प्राप्ति, विप्रतिपत्तेः = भ्रप्राप्ति, च ओर, उपलन्ध्यनुपलन्ध्य 
= उपरुन्धि ओर अनूपरब्धि की, व्यवस्थातः = व्यवस्था होने से, 
विशेषपेक्षाः = विशेष धमं के प्रत्यक्षत होने से, विमशंः-~एक 
वस्तु में विपुरीत ज्ञान का होना ही, संशय = संदेह है । 

व्याख्या-एक ही वस्तु मे समान धमं के प्रत्यक्ष होने भौर 
उमके विशेष धर्म अप्रत्यक्ष रहने से उषी वस्तु मेदो, परस्पर विरोधी 
भावों का उत्सन्न होना संशय अथवा भ्रमहै। जसे अश्वेरेमे रस्सीको 
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देखा भौर उसे सपंके अकारका पाकर उस्केस्पं होनेका भ्रमदहौ 
गया } उस समय रस्सी के धमं अप्रत्यक्ष हो जति है ओर सपं के लक्षेण 
ही दिखाई देते है इसीलियि, सूत्रकार ने इस अवस्था को संशयः कहा है । 
भब प्रयोजन करसे कहते है, इसे अगले सूत्र मेँ बतति हैँ । 


यमथंमधिङकत्य प्रवर्तति तत्प्रयोजनम्‌ ॥२४।। 


सुत्राथं -यम्‌ = जिस, अथम्‌ = अर्थं के, अधिकृत्य = अधि- 
कार से, प्रवर्ति = प्रकृचि होती है, तत्‌ उस अधिकार को, 
प्रयोजनम्‌ = प्रयोजन कहते हैँ । 


व्राष्या -ग्रहण ओर त्याग रूप प्रवृत्ति को उत्पन्न करने वारी 
इच्छा ही अ्थं-अधिकार है । क्थोकि उस अथं अधिकारके हाराही हानि 
याकाभकी प्राप्ति कराने से सम्बन्धित विषय में प्रवृत्ति उत्पन्न होती 
है। इसीको सूत्रकारने प्रयोजन कहाहै। अब दृष्टान्त का निरूपण 
करेगे । 


लौकिकपरीक्षङाणां यस्मिन्नथं बुद्धि साम्यं स 
दृष्टान्तः ।॥ २५।। 


सुत्राथं - यस्मिन्‌ = जिस, अथं = पदार्थं मे, रौकिकपरीक्ष- 

काणाम = सांसारिक ओर परीक्षा करने वाले मनुष्य की, बुद्धि- 
साम्यम्‌ = बुद्धि समान पाई जाय, सः वह्‌, दृष्टान्तः = दृष्टान्त है । 

व्याह्या- सासरिक तो सभी जीव हैँ, परन्तु इस सूत्र मे सांसा- 

रिक शब्द का विशेष प्रयोग इस अथं का सूचक दै करि जिप्तको लास्वं 
आदिकाज्ञानन हभ! हो ओर परीक्षक उते कषा है निसे सभी पदार्थौ 
काज्ञान हो । इस प्रकार ससारिक मौर परीक्षक दोनों प्रकार के मनुष्य 

की बुद्धि जिस विषय मेँ समान हो, उसे दृष्टान्त समन्नना चाहिये । भब, 

अंगे सूत्र मे सिद्धान्त का कक्षण बताते है! . 
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तन््राधिकरणामभ्युपगमसंस्थि(तः सिद्धान्तः ॥२६॥। 


सुतरां - तन्त्रा धकरणामभ्युपगमसंस्थितिः= प्रमाण से सिद्ध 
हए बाधा रहित निणंय को, सिडान्तः == सिद्धान्त कहा जाता है । 

व्पराख्या-प्रमाण से सिद्ध हज निर्णेय सिद्धान्त ह । च्िद्धांत तीन 
प्रकार के है--(१) तन्व्र सिद्धान्त, (२) अधिकरण, (३) अभ्युपगम 
इसमे तन्त्र सिद्धान्त दो प्रकारकादहै। इक्षका वणेन अगे सूत्रमें स्वय 
सूत्रकार नेक्रियादहै। | 

सवेतन्त् प्रतितन्त्राधिकरणाभ्युपगम संस्थित्यथन्दिर- 
मावातु ।(२७॥ 

सूत्राथं - सवैतन्त्र = सवंतन्व्र, प्रतितन्त = प्रतितस्र, अधि. 
करण = अधिकरण ओर, अभ्युपगम अम्युपगम, संस्थिति-अर्था- 
न्तर भावात्‌ = सिद्धान्तके भेद दहै। 

च्याख्या -सवंतन्तर, प्रतितन्त्र, अधिकरण गौर अभ्युपगम यह्‌ 
चार भेद कहै टै । स्वतंत्रः भौर प्रतितंत्र यह्‌ दोनों तन्त्रे सिद्धान्त के भेद 
होने से सिद्धान्त तीन प्रकारकादही माना जातादहै। अगले सूत्र मे सवे- 
तन्त्र सिद्धान्त का निह्पण करेगे । 


स्वेतन्त्राविर्दधस्तन्तरेऽधिकृतोथंः सवंतस्त्रसिद्धान्तः ॥२८)। 


सुत्राथं-सवेतन्त्राविरुढः = जिसकी फिसी शास्र से विरू 
इतानदहो ओर, तन्त्रे = किसी एक शास्र मे, अधिङृतः= कहा 
जाय, वह्‌, अर्थः = अर्थं, सवेतन्त्रसिद्धान्तः = सर्गठन्त्र सिद्धान्त है । 

व्याल्या-- किसी शास्त्र से विरोधन हो भौर एक शस््रमें कहा 
जाय, वह्‌ सव॑तन्त्र सिद्धांत कहा गया है । तत्मयं यह है क्रि जो उपदेश 
किसी एक शास्म हो ओौर अन्य शास्वोमेन हो, परन्तु उस्र उपदेश का 
कितौ भी शास्त्रम विरोध नहो, तो वह उपदेश सर्वमान्य होने से 
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सवरेतज्त्र सिद्धान्त समञ्चना चाहिये । जैसे कहा जाय कि नेत्रसे दिखाई 
देता है' किसी भी शास मे इस कथन का विरोध वहीं मिलता, इसल््यि 
नेत्र से दिखाई देना सप्रत॑त्र सिद्धास्त है । अगले सूत्रमे प्रतितंत्र सिद्धान्त 
कां निरूपण कर तेह । 
समानततत्र सिद्धः परतंन्नर\सिद्धः परतितम्त्र 
सिद्धान्तः ।\२८६॥ 
सुत्राथं -सम्मनतंत्रसिदढधः == एक शास्त्र हारा प्रतिपादित, 
परतन्त्रासिद्धः = दूसरे रास्त्र के असिद्ध अथं को, प्रतितन्त्रसिद्धान्तः 
= प्रतितन्त्र सिद्धान्त समश्चना चाहिये । 
व्यार्पा--एक रास्व जिस अर्थं को प्रतिपादित करता हो परन्तु“ 
अन्य शास्त्र उस अथं को अमान्य करं तो उस अथं को प्रतितन्तर सिदन्त 
करहुगे । जसे नैयायिक्र संसार की उत्पत्ति कर्मोसे हुई मानते ह, परन्तु, 
सार्य शस्त्री वेसा न मानकर, कायेको ही नित्य मानते हैँ यह्‌ प्रति- 
तरत सिद्धति है। 
अब अधिकरण सिद्धांत का लक्षण कहते है-- 
यत्सिद्ावन्य प्रकरणसिद्धिः सोऽधिकरण 
सिद्धान्तः ।३०\। 


सुत्राथं--यत्सिद्धौ = जिसके सिद्ध होने पर, अन्य प्रकरण- 
सिद्धिः = दूसरे प्रकरण की सिद्धि होती हो, सः= वहु, अधिकरण 
सिद्धान्तः अधिकरण सिद्धान्त है । 

व्यास्या-- जिस उपदेश के सिद्धहो जाने पर दूसरे विषय स्वयं 
सिद्ध हो जायं, उसे अधिकरण सिद्धांत कहते हँ । जैसे शरीर भौर इन्द्रियों 
से आत्मा का पृथक्‌ अस्तित्वहै, यह बात देखने ओौर स्पशं क्ररमेसे 
प्रत्यक्ष प्रतीत होती है। यदि अत्मा शरीर ओौर इन्व्ियोंसे पृथक्‌ न 


६ 


ह 1, 


भ०१आ०१ |] | 


होता तो इन्द्रियों को अपने विषय का ज्ञान तो हो सकता था, परन्तु, 
जिच काय॑ को अन्य इन्छरियोने ग्रहण कर रखा है, उस्का ज्ञान कभी 
नहीं हो सकता था । इसे यो समक्षिये करि कोई व्यक्ति अपने नेत्र से एक 
वस्तुको देखता है गौर उसे हाथ से पकड कर कहता है कि जिसेदेखा 
है, उसे उठाता हं । यदि भत्माशरीर ओर इन्दरियोंसे पृथक्‌ न होता 
तो उसे दोनों इन्द्रियो के कमंका ज्ञान एक साथ नहींहौ पाता यदि इसे 
ओर भो स्पष्ट करे तो जब मरण कारमे आत्माशरीर से निकर जाता 
है, उस समय शरीर इन्द्रियों के प्रहित निश्चेष्ट पड़ा रहता है ओर अधिक 
पड़ा रहै तो उसमें दुर्गध अनि लगती है भौर अन्त में वह सड जाताहै। 
इससे भी यही सिद्ध हमा किं आत्मा शरीर से पृथक्‌ है--इसे अधिकरण 
सिद्धांत कहते है । 

अब अभ्युपगम सिदत की व्याश्या करते हैँ- 

अपरीक्षितःभ्युपगमःत्तद्विशेष परीक्षणमभ्युपगम 


सिद्धान्तः ।।२३१।। 

सत्राय -अपरीक्षिताभ्युपगमात्‌-- जिस पदाथं कौ परीक्षा 
नहीं हुई उसे मान कर, तद्विशेष परीक्षणम्‌ = उसको विशेष 
परीक्षा करने को, अभ्युपगमसिद्धान्तः = अभ्युपगम सिद्धान्त कला 
जाताहै। 

व्याख्या-- बिना परीक्षा क्रि हुए पदार्थं को सिद्ध मानकर उसकी 
विशेष परीक्षा कग्ना अभ्युपगम सिद्धांत है। जेसे शन्द~द्रव्य है रेसा 
मानकर यहं परीक्षा करना कि शब्द रूप द्रव्य नित्य है या अनित्यहै। 
इसमे दाब्द क सत्ता स्वीकार करने के ब्राद उसके नित्य होने या अनित्य 
होने की परीक्षा करना अभ्युपगम सिद्धांत समन्ता चाहिये । 

अगले सूत्र मे अवयवो का निषपण करते है - 


प्रतिज्ञा हेतुदाहरणोपनयनिगमनान्यवयवाः ।॥३२।।. 
मश्राथं -- प्रतिज्ञाहैतुदाहरणोपनयनिगमन = परतिज्ञा, हतु, 
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उदाहरण, उपनय ओौर निगमन, अवयवाः == यह्‌ पाच अवयवह, 

व्याख्या - अनुमान वेक्य का एक देश अवयव कहा गयाहैः 
अवयव के पंच भेद हँ प्रतिज्ञा, हितु, उदाहरण. उपनय ओर निगमन । 
अगे सूत्र मे प्रतिज्ञ का विवेचन करते है। 


साध्यतिहुशः प्रतिज्ञा ।\३३॥ 


सुत्राथं-साध्यनि्हृशः = साध्य को बताने वाके वचनो 
क्रो, प्रतिज्ञा = प्रतिज्ञा कट्‌ जाता है । 

व्याख्या-- जिस वाक्य से पक्ष भौर सोध्यका परस्पर विशेषण 
सौर विश्चेष भाव जाना जाये, वहू प्रतिज्ञा है । अथत्रा जानते योग्य धमं 
से धर्मौकरानिहश करना प्रतिज्ञा समञ्षना चाहिय । जसे, कहें कि शब्दं 
नित्य है, आत्मा चंतन्य है-- यहु प्रतिज्ञा है।. 

अब. हेतु का लक्षण बताते है-- । 

उदाहरण साधस्यत्सिध्यसाधनं हेतुः ।१३४\। 


सत्राथं--उदाहूरण साध्यत्‌ उदाहरण के समान धमं 
से, साध्य साधनम्‌ = साध्य को कह्ने वाले वाक्य को, हेतुः हेतु 
कहते है| 

व्यार्या-- उदाहरण के साधम्यं से साव्य को सिद्ध करना हेतु 
है । इसे युक्ति भी वहते है । जसे प्रतिज्ञामें शब्द कौ अनित्य बताया गया 
उसकी युक्ति यह्‌ देना कि शाब्द उत्पत्तिवान है भौर जो वस्तु उत्पन्न होतीं 
है, वहु नित्य नहीं हयो सकती । इस प्रकार उदाहरण से शम्द का अनित्यत्वं 
सिद्ध करना हेतु अथवा युक्ति कहा जायगा । 

अव वैषम्यं हेत्‌ का लक्षण कहते है-- 

तथा वंधर्म्यात्‌ ।३५।। 

सुत्राथं - वैधर्म्यात्‌ = उदाहरण के विष्ट छक्षण होनेसे 

दथा = साध्य को कह्ने वाङ वाक्य वेध्ये हेतु कह जाते है । 
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व्याख्या-उदाहूरण के विरुद धमसे साध्य को सिद्ध करना 
वैधम्यं हेतु है । जंसे शब्द उत्पन्न होने वाखा होने से अनित्य कहा गया 
तो इसके विपरीत धमे से जो उत्पन्न होने वाखा नहीं है, वहु नित्य होना 
चाहिये । इस प्रकार उदाहरण के विपरीत अर्थं से विपरीत हेतु की सिद्धि 
होती है। इसील्यि इसे वैधर्म्यं हेतु कहा गया है । 

भब, उदाहरण का विवेचन करेगे- 


साध्य साधस्यततिद्धमं भावी हृष्टास्त उदाहरणम्‌ ।\३६।। 


सुत्रार्थं - साध्य साधर्म्यात्‌ साध्य की समानता से, तद्धम॑- 
भावी = साध्यःके घमं का प्रतिपादन करने वाले, हृष्टान्त = उदा- 
हरण को, उदाहरणम्‌ = समान धमं वाला उदाहरण कहते हैँ । 


व्याख्या- साध्य के समान धमं वालादहोनेसे अम्य पदा्थं के 
धमं की समता बताना उदाहरण है । जैसे उत्पन्न होने वाटी वस्तु उद्यन्त 
धमं वारी कही जाती है ओौर उत्पन्न होने के बादनष्ट भीहो जातीषहै, 
इसल्यि वह अनित्य हुई । इस प्रकार उत्पत्ति धमं वाली वस्तु के उदा- 
हरण से साध्य का अनित्यत्व सिद्ध हुभा । इस प्रकार घर्मो का साध्य 
साधन भाव एक वस्तु मे पाया जाना ही उदाहुरण कहा जाता दहै । पहं 
समान धर्मोदाहुरण हञा, अब वैधरम्योदाहरण का लक्षण करटेगे- 

तद्विष्ययाहा विपरीतम्‌ । २७ 

सुत्राथं--वा = अथवा, तद्विपप्येयात्‌ = उसके विषश्द्ध लक्षण 
से दृष्टान्त वाक्य को, विपरीतम्‌ = वैधरम्योदाहुरण कहते है । 

व्याख्या- साध्य के विपयेय अर्थात्‌ विपरीत खक्षण से जो उदा. 
इरण होता है, उसे वैधर्म्योदाहरण कहा जाता है । जैसे घट, पट अनित्य 


है क्योकि वे उत्पन्न होने वक्ते हैँ । जो पदाथं उत्पन्न नहीं होते, वे 
नित्य कहै जत्र । आका में उत्पत्ति धमे का भाव होने से घट, पट 
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कै घमं में विपरीत अनुमात गाया जाता है । इस अनुमान को वैधर्म्योदा- 
हरण कहा जायगा । 
अब, उपनय की व्याख्या की जाती है- 
उदाहरण पक्षस्तयेत्युपसहारो न तथेति वा साध्यस्थो- 
पनयः ।३ द 


सुत्राथं- तथा इति = यहु उसी प्रकार है, वा=अथवा, त 
तथा = यह्‌ उस प्रकार का नहीं, इति = इस प्रकार, उदाहुरण- 
पेक्षः उदाहुरण के आश्य मे रहै, साध्यस्य = साध्य के, उप- 
संहारः = सारांश को, उपनयः उपनय कहा जता है । 

व्याख्या --यह्‌ उसी प्रकार है अथवा यह्‌ उप्त प्रकार नहींहै। 
इस प्रकार के उदाहरण से साध्यका सारांश कहना उपनय दहै। इसमें 
उपसंहार अथवा सारांश उदाहरण के अनुसार होता है । 

अब निगमन का क्षण बताते है 


हेत्वपदेशशात्प्रतिज्ञायाः पुनवचनं निगमनम्‌ ॥३४६।। 


सूत्रार्ण- हेत्वपदेशात्‌ = हेतु का उपदे होने से, प्रतिज्ञायाः 
== प्रतिज्ञा के, पूनवेचनम्‌ = दुबारा कथन करने को, निगमनम्‌ 
निगमन कहा गया है । 

व्याख्या--हेतु के कहै जाने से, प्रतिज्ञा का फिर कहा जाना 
निगमन है । जसे, किसी नेकहा कि पवतम अग्नि है, यहु कहना 
परतिज्ञा हुई । इस प्रतिज्ञा का हेतु पूछा गया तो उत्तर मिला किं धुजा 
उठ रहा है, इससे समन्ञा जाता है किधुआदहैतो अग्नि अवश्य होगी । 
जव कहा किं उदाहरण दो कि घुए केहोनेसे अनि को होना किस 
भकार सिद्ध होता दहै? तो उत्तर मिखाकरि रसोई भग्नि से बनती है गौर 
रसोई घरसे धा निकलता हुजा नित्य देखते है । इसमें धुआ निकलना 
श्रभ्िकीसिद्धिकाहेतुहै ओौर रसोई घरकी बात उदाहरण है, जहा 
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घुआ है, व्हा अग्नि अवद्य होगी, यह उपनय दहै गौरधुए को देखकर 
पर्व॑त में फिर अग्नि का बताना निगमन है । अब तकं का लक्षण कगे । 


अविज्ञाततत्वे्थे कारणोपपत्तितस्तत्व ज्ञानाथंम्‌- 
हस्तकंः ॥४०।। 

सु्राथं--अविन्ञाततत्वे अथं = जिस पदाथे -का वास्तविक 
रूप मालूम न हो, तत्वज्ञाना्थेम्‌ = तत्व ज्ञान के निमित्त, कारणो- 
पपत्तितः= कारण की उपपत्ति से, ऊहुः = कायं की जो कल्पना 
की जाती है, वह्‌, तकः = तकं कहा जाता है । 

व्याल्या--किसी पदाथं का वास्तविक कूप भन्ञात है, परन्तु 
तत्व ज्ञान के चि, उसकी सिद्धि में जिन-जिन कारणों की कल्पना कीं 
जाय, उस कल्पना को तकं कहते हैँ । 

अ निणेय की व्याख्या करेगे-- 


विसृष्यपक्षं प्रतिपक्षाभ्यासम्थवधारणं नणयः ।४१।। 


मुत्राथं- विमृष्य = संशय कै उत्पन्न होने पर, पक्षप्रति- 
पक्षाभ्याम्‌ = पक्ष गौर विपक्ष के हारा, अर्थावधूरणम्र-पदा्थे 
का निश्चय स्वीकार किया जाना, निणेय कहा गया है । 

व्याख्या--किसी पदथं म संशय उत्पन्न हो जाय ओर उसे पक्ष 
तथा विपक्ष वाली युक्तियों से यथाथं रूप मे समज् ल्या जाय, वह निर्णय 
है । जसे रात में रस्सी देखकर उसमे सपं का संशय हुमा तो प्रका 
करके देखा ओर उसके पक्ष-विपक्च वे लक्षणों से यह जान ल्या गया 
कि यह सपं नही, रस्सीटहै। रस्सी कै इस यथार्थं ज्ञान को निर्णय 


कहते है । 





॥1 प्रथमोऽध्यायः प्रथमाह्भ्िकः समाप्तः ॥ 
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प्रमाणतकंसाधनोपालम्भः सिद्धान्ताविरुदढधः पञ्चावय- 
वोपपस्तपक्ष प्रतिपन्न परिग्रहीवादः ।१। 


सुश्रार्थ-सिद्धान्ता विरूढ: = सिद्धान्त के अविरुद्ध प्रमाण 
तकं साधनोपरम्भः= प्रमाण ओर तकं से साधन अथवा उपलम्भ 
हो उस, पंचावयवोपपन्न पांच अवयवो से युक्त, पक्षप्रतिपक्ष- 
परिग्रहः पक् ओर विपक्ष की सिद्धि का प्रकाश करने वाले 
वाक्य समूह्‌ को, वादः = वाद कहा जाता है । 


व्याह्या--एक पदाथं के विरोधी धर्मो के उल्लेख द्वारा प्रमाण 
तक, साधन ओर उसकी कमिर्यां बतरनि से तत्व के पक्ष, विपक्षमें 
प्रतिज्ञा आदि अनुमान कै पाचों अवयवो के आधार से प्रश्नोत्तर करने 
को वाद कहा जाता है । जंसे कोई कहे कि भत्मा है ओौर दूसरा कहै कि 
आतमा नहीं है ।८अब एक तो आत्माकेन होने मे अपनी युक्ति्याँ देता है 
ओर दूसरा आत्मा के होने में तकं आदि प्रस्तुत करता है, इसे वाद 
कहना चाहिये । परन्तु, दो विरुद्ध वस्तुओं मे विरुद्ध धमो का कहा जाना 
"वाद" नहीं माना जा सकता । जपे एक ने कहा “मात्मा नित्य है" दूसरे 
ने कहा शरीर अनित्य है तो यहु दो भिन्न पदां निध्यत्व भौर अनित्यत्व 
चिभिस्न धमं म विद्यमान होने से वाद क{ विषय नहीं हो सकता । क्योंकि 
एक वस्तु मे तो परस्पर विरोधी धमं रहगे नहीं ओर दो विरुद्ध धर्म॑वाली 
वस्तुओं का कथन किसी प्रकारके विवादको सिद्ध नहीं केर सकता। 
इसलिये एक वस्तु की सिद्धि-असिद्धि के ल्यि सीचतान करना ही "वादं 
कहा जाता है । अव जत्प की व्याख्या करेगे- 
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यथोक्तोपपन्तहदलजाति निग्रह स्थान सधनोपालम्मो 
जल्पः ।२।। 


सृत्राथं --यथोक्तोपन्नः प्रमाण ओर तकंके द्वारा साधन 
ओर उपालम्भ के होने पर, छलजातिनिग्रहस्थान साधनोपलम्भः 
--छल,जाति ओर निग्रह स्थानों द्वारा अपने पक्ष को सिद्ध करना 
ओर दूसरे पश्च का निषेध करना, जल्पः जल्प कहा जाता है । 


व्याख्या - प्रमाण, तकं आदिं साधनों से युक्त छल, जाति ओर 
निग्रह्‌ स्थानो के आक्षेप द्वारा अपने-अपने पक्च का समर्थन करना जल्प 
है । प्रन उठ्ताहैकि वादके भी यही लक्षण हँ फिर जल्प का पृथक्‌ 
भेद क्यो कहा ? तौ समाधान कियाजातादहैकि वादमें हार-जीत का 
प्रन नहीं होता, उसमें तो यथार्थं बात का निर्णय करिया जाता है । परन्तु 
जल्प मे जय ओौर पराजय का उदेश्य निहित होता दहै, इसल्यि, इसमें 
छर आदि से भी अपने पक्ष की सिद्धिकसतेकीचष्टाकी जाती है । वाद 
मे जय-पराजय का उद्यन होने से छक आदि हथक्ण्डों से काम नहीं 
ल्या जाता इसलिये, वाद के दारा सत्य-असत्य का निर्णय करना सरल 
होता है । इसके विपरीत, जल्प में सव्य-असत्य के निर्णय की चेष्टा नहीं 
की जाती, बल्कि असत्य पक्ष की भी सिद्धि कै ल्ि छंल-कपट, मिथ्या 
भाषण आदि सव प्रकारके हुथकण्डों का प्रयोग किया जाताहै। बाद 
मौर जल्प का यह भेद स्पष्ट है। 


अगङे सूत्र मे वितण्डा का वर्णन करेगे 
स प्रतिपक्षस्थापनाहीनो वितण्डा \\३।। 


सु्रा्थं-- प्रतिपक्ष स्थापना हीनः एक दूसरेके पक्ष की 
सिद्धि से रहित, स= उस जल्प को, वितण्डा वितण्डा कहा 
गया है) 
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व्याख्या- जिसमें किसी पक्ष वेका कोई भी सिद्धन्त नहो 
भौर प्रत्येक पक्ष अपने प्रतिपक्ष को हराने के च्यि छल आदि से उसके 
मत का खण्डन करे, उस विवाद को वितण्डा कहते है । 


अब हेत्वाभावं का विवेचन करते है - 


सव्यभिचार विशद प्रकरण समसाध्य समातीत काला 
हेत्वाभासः ।\४॥ 


सुत्राथं-- सव्यभिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, साध्य सम ओौर 
अतीत का यह्‌ पाच हेत्वाभाव कदे गये है । 


व्याश्या--हेत्वा भास के पाच प्रकार हैँ । विशेष रूप से हेत्वा- 
भास वह्‌ है, जिसमें हेतु सहो ओर जो वास्तविक ज्ञान प्रत्यक्ष अथवा 
परस्परा से समथितं अनुमिति का बाधक हो । 


भब सव्यभिचार किसे कहते है, यह्‌ जताया जाता है- 
अनैकान्तिकः सव्यमिच्ारः ।\५॥ 


सूत्राथं--अनकान्तिकः = अनेकान्तिक, सव्यभिचारः = 
सव्यभिचार कहा जता है । 


व्याख्या--अनेकान्तिक व्यभिचार सहित को सव्यभिचार देतु 
कहा गया है । यथाथं मे, अन्यवस्था को व्यभिचार कहा जता है। 
परतिज्ञाको सिंद्धकेरने के च््यि ेसा हेतु प्रस्तुत करना जो प्रतिज्ञा को 
छोडकर अन्य स्थान पर भी चला जाय, सव्यभिचार कहा जायगा । जसे 
कोई कहे कि शब्द स्पशं वाखा न होनेसे नित्यहै, स्पक्षं वाखा घट या 
पट अनित्य देखा जाता है, तो शब्द स्पशं वाखा न होने से नित्य के विप- 
रीत्त धमं वाला होना चाहिये, इसलिये नित्य है । इस दृष्टान्त में स्पशे- 
पना भौर मनित्यपना साध्य साधन भूत नहीं हो सकता । इसी प्रकार क 
करि जो स्पच्चं-रहिवं है वह नित्य है, जसे बात्मा, तो यह मी टीक्‌ नही, 
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क्योकि बुद्धि भी स्पर्श-रहित है'परन्तु,वह नित्य नहीं है । इस प्रकार दोनों 
शृष्टान्तो मे व्यभिचार उपस्थित होने से स्पर्शापना न होना यह्‌ हेतु सव्य- 
भिचारहै। 

अब विरुद्ध हेत्वाभाव का लक्षण कहते है - 

सिद्धान्तमभ्युपेत्य तद्विरोधी विरुद्धः ॥ ६ ॥ 

सत्राथं- सिद्धान्तम्‌ = साध्य के, अभ्युपेत्य =भाव पूवेक 
कह्ने पर भी, तद्विरोधी = साध्य के अनृङ्क न होना, विशढः 
विरोधी कहा चाता है । 

व्याख्या- साध्य के प्रमाण में उपस्थित होकर उसीका विरोधे 
करने वणे हतु को "विरुद दहेतु कहते दै । जैसे कोई कहै कि भंत में 
अग्निहैः प्रमाण पुाततो उत्तर दिया किं पवेत स्नोत वाला है।' परन्तु 
स्रोत अग्निके विरुद्ध लक्षण वाखा है इसलियि उससे अग्नि की सत्ता सिद्ध 
न होकर अभाव सिद्धहोता है। इसप्रकार यह अग्निकी सिद्धिन 
करने वारीहेतुहोने से स्रोत को विरुद्ध हेतु समञ्लना चाद्ये । 


मब प्रकेरणसम का लक्षण करेगे - 
यस्मासप्रकरण चिन्ता स निणेयाथंमपदिष्टः 


प्रकरणसमः ॥ ७॥ 


सत्रार्ण-निणेयार्थम्‌ = साध्य का निश्चय पूवक, भपदिष्ः 

कथन किया जाने प्र भी, यस्मात्‌ जिक्षके द्वारा, प्रकरण 

चिन्ता = प्रकरण को सिद्ध करने की चिन्ता रहे, स = वहु, प्रकरण 
समः== प्रकरण समः कहा जाता है । 

व्याख्या--साध्य को निर्चवयपूर्वंक कहने पर भी जिससे प्रकरण 

को सिद्धिनदहयेती हो उसे प्रकरण-सम कहते है । तात्मयं यहदहैकि 

जि्रके सत्य या असत्य होने में विच्वास न हो मौर वही वस्तु विवादमें 
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प्रमाण ह्प से प्रस्तुत करनी हो, तो वहु श्रकरण-सस' कहना होगा ¢ 
जसे कोई कहे कि शब्द अनित्य है ओर उक्षे अनित्यहोनेमें युक्तिदेकि 
शाब्दं उत्पत्तिवान है, इसल्यि अनित्य है तो यहु विवादग्रस्त विषयो 
सक्ताहै कि शब्द उत्पत्तिवनदहै या नहीं! इसल्यि, यहाँ शब्दके 
अनित्यत्व में उत्पत्तिवानू होने की युक्ति को प्रकरण-सम कहा जायगा । 


अगले सूत्र मे साध्यसमका निह्पण करते है- 
साध्य विशिष्ठः साध्यत्वात्वाध्यसमः ।॥ = ॥ 


सूत्राथं-- साध्यत्वात्‌ = साध्यत्व होने से, साध्य विशिष्टः 
-= साध्य के समान विशेषता वाला हो उसे, साध्यसमः साध्य 
सम हेत्वाभास कहा जाता है । 


व्याख्या-- साध्य हेतु अथवा साध्य के समान हृतु को साध्य-सम 
कहते है । अर्थात्‌ साध्य के समान, असिद्ध हेतु साध्य-समहै। जसे कर्द 
कहे किं छाया द्रव्य है ओौर उसका हतु पूछने पर कहा कि वहं गतिमान 
है । परन्तु छाया गति वालो वस्तु हैया नहीं यह बात भी किसी प्रमाण 
द्वारा सिद होनी चाहिये । इसज्यि यहाँ छया को द्रव्य बताकर उसे 
गति वारी कहना साध्य सम हेत्वाभास है। इसका तात्पयं यह दैकि 
किसी असिद्ध वस्तु के परमाण में असिद्ध वस्तुका ही उदाहरण देना सध्य 
सम कहा जाता है । क्योकि प्रथमतो साध्यका सिद्ध होना ही विवाद- 
ग्रस्त था, फिर उसमे प्रमाण भी विवादभ्रस्त ही दियातो साध्य के 
समानदहीदहतु भी प्रमाणित करना होगा । इसील्यि इसे 'साध्य-समः 
कहा गया हि । 

अबे कारातीत हेत्वोभास्त का निरूपण करते है । 


कालात्यथापदिष्टः कालातीतः ॥ £ ।। 
` सत्राथं- कारात्यापदिष्टः = समय के व्यतीत होने पर जिस 
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हेतु का कथन करे वह देतु, कालातीतः = कालातीत कहा 
जातादहै। 

व्याख्या-जिस हेतु में कार का अन्तर हो अथवा जिसमे काठक 
क्रा अभाव दहो यां समय बीतने पर उपस्थित किया जाय वह काङातीतं 
है । जैसे कोई कहै कि शब्द नित्य है ओर उसके नित्य होने मे युक्तिदी 
कि नेत्र ओर प्रकाश के साथ सम्बन्ध होने पर घडा दिखाई देतादहै, 
भ्रकान हो तो घडा दिखाई नहीं दे सकता, परन्तु प्रका के अभावमें 
घड़ा नष्ट नहीं होता, वहं ज्योका श्यो विद्यमान रहतादहै, इसी प्रकार 
शाब्द भी नित्य है, जब मुख से बोलते है, तब वहु उत्पन्न होता है, बाद 
मे नहीं होता । परन्तु, शब्द के नित्य होने में यह्‌ युक्ति योग्यं नहींहै। 
क्योकि रूप का ज्ञान प्रकादाकेसाथदही हौ सकता है, परन्तु, शब्द मुख 
से निकर्ने के बाद, चुपहो जाने पर भी काठन्तर में दूर के मनुष्यों को 
सुनाई देता है । इसख््यि इस हेतु को कारातीत हैत्वाभाव कहा गया है । 


अगले सूत्रमें ख की व्याख्या की जाती है-- 
वचन विघातोऽथं विकंल्पोपत्या छलम्‌ ।! १० ॥ 

सुत्राथ--अथ विकृल्प-उपपत्या = वाक्य कृहूने वलि के 
भाव से विरुद्ध अथं करके, वचन विघातः वाक्य का खण्डन 
केरना, छलम्‌ = छल कहा जाता है । 

व्याख्या-- वाक्य कह्ने बाङे का प्रयोजन कु हौ परन्तु, उसका 
मथं उसके विपरीते कर दिया जाय, उसे छल कहते हैँ । जसे कोई कह 
कि यह बम्बा है । कहने वले का तात्पर्यं नहर के बम्बे से दै, परन्तु, यदि 
वहां नल के बम्बेके रूपमे प्रयुक्त करने से अपना कायं बनताहो तो कह 
दै कि अमुकने बम्बे काप्रयोग नल के च्यिकिया है। इसप्रकार का. 
हेतु छर कहा जाता है । 

अब छक के भेद अगले सूत्रमें कहैगे-- 
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तत्‌ त्रिविधं वक्छलं सामान्यच्छलमुपचार- 
च्छलञ्न्चेति ।॥! ११ ॥ 


सुत्रायं-- वाक्छलम्‌ = वाणी का छक, सामान्यच्छ्छम्‌ = 
सामान्य प्रकारका छक, च भौर, उपचारच्छलम = उपचारं 
छख, इस प्रकार, तत्‌ = वह छट, त्रिविधं इति = तीन प्रकार का 


होता हे । 


व्याख्या- छर के तीन प्रकार माने गये है--(१) वाक्‌ छक, 
(२) सामान्य, (३) उपचार । इनका प्रयोग वे रोग करते हँ जो अपने 
पक्ष को सिद्ध करने मे तो समथं नही होते, परन्तु, छर के द्वारा शस्त्राथं 
में विजय प्राप्त करना चाहते हैँ । सूत्रकार ने अगे सूत्रम वाकृछ्रका 
लक्षण बताया है। 


अविदोषाभिहितेऽथवक्तुरभिप्रायादर्थान्तर कल्पना 


वाक छलस्‌ ॥ १२ ॥ 


सुत्रायं--अविरोष-अभिहिते-जथं = साधारण शब्दो के दारा 
अभिप्राय कथन करने पर, वक्तुः = कहने वाले के, अभिप्रायात्‌ = 
अभिप्राय को, अर्थान्तर कल्पना = विरुद्ध अभिप्राय वाटी कल्पना 
का नाम, वाकृषकमू = वाक्‌ छल समश्चना चाहिये । 


# , 


त्धाख्या-- जहां वक्ता साधारण शब्दों मे भपने अभिप्राय को 
प्रकट करे, परन्तु उपके उस अभिप्राय का उल्टा अथं निकाला जाय, वही 
घाक्‌खल कहा जाता है । जसे कोई कहे फि मेरे पास नवे वस्व दहै, एसा 
कह्ने से उसका अभिप्राय नये वस्त्र से है, परन्तु, उसका अथं नौ वस्त्र 
कहना वाकृछल है ! क्योकि नव क्रा अथं नया भौर नौदोर्नोहीर्है। अव 
-सामान्य छख का लक्षण कहुगे । 
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सम्भवतोऽ्थंस्याति सामान्य योगदसंभूताथं कल्पना 
सामान्यच्छलम्‌ । १३ । 


सुधरा्थ- अतिसामान्ययोगात्‌ = अत्यन्त सामान्यका योम 
होने से, सम्भवतः जो अथं हो सकता है उसके प्रति,असम्भूताथं 
== जो अथं नहीं हो सकता उसकी, कल्पना कल्पना करना ही, 
सामान्य छलम्‌ = सामान्य-छल समक्चना चाहिये । 


व्याख्या-- अत्यन्त सामान्य शब्दों के संयोगसे जो अथं निकले 
सकता है, उसका उस प्रकार अथं न करके, असंभव भथं करना सामान्य 
छल है । जसे कोई कहे कि "यह्‌ ब्रह्मचारी विद्या गौर विनय से सम्पल्च 
है" उसका अर्थं करे कि "यह्‌ ब्रह्मचारी विद्या ओर विनय, सम्पत्ति वाला 
है । इस प्रकार अभीष्ट अथेको तोड़-मरोड़ कर विपरीताथे कर देना 
सामान्य छर कहा जाता है । 


मथ उपचार छर की ध्याख्या करेगे- 
धरमविकल्प निदे लञेऽथं सदधएव प्रतिषेध. 
उपचरच्छलम्‌ ॥ १४ \ 


सु्रा्थ--धम-विकल्प-निद॑ञ्ञे = धमं विकल्प का निदश करते 
पर, अथे सदुभाव प्रतिषेधः = ववता के प्रयोजन वठेअथै का 
निषेध करना, उपचार छएलम्र= उपचार छर कहा गया है। 


न्याद्या-- वदता अपने वाक्यका जो अभिप्राय रखता हो, उसके 
उस अभिप्राय को, धरमम-विकत्प का कथन करने पर, काटनेफी चेष्टा 
करना उपचार छक है । जसे कोई कहे कि न्यायाल्य की बुराहट दै, 
इसका तारपयं हुजा कि न्याथाल्यमे जो अधिकारी आदिर, वे बुल रहै 
है । परन्तुं उसका खण्डन करते हए कहना कि न्धायाल्य जड़ है उदकी 
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बुलाहृट नहीं हो सकती । इसलिये यहु कहना मिथ्या है इसी को उप-~ 
चार छल कहते हैँ । 
वाक छलमेवोपचारच्छलतद्‌ विशेषात्‌ ॥ १५ ॥ 


सुत्राथं-तद्विशेषात्‌ = कल्पना की विशिष्टता न होने से, 
उपचारच्छलम्‌ == उपचार छक, वाकृषछठलम्‌ = वाक्‌ छल यह दोनो 
एवम्‌ एक ही समञ्चन चाहिये । 

व्याख्या -वाक्क्छ ओर उपचार छल में कल्पना का कोई भेद 
नहीं है, इसि उन दोनों को एक जसा ही सममना चाहिये । तात्प 
यह्‌ है कि जिस प्रकार विरु अथ-ग्रहण से उपचार छठ बनता है, उसी 
भकार वकल भी बनता है। इसमें वादी-प्रतिवादी की कथन शरी में 
ही किचित्‌ भेद होता है । परन्तु, पूवं पञ्च का कटुना है कि-- 

न तदर्थान्तर भावात्‌ ।। १६॥) 

सुत्राथं - तत्‌-अथे-अन्तर = वाक्षछलछ भौर उपचार छख 
के अथं मे भेद, भावात्‌ होने से, वे दोनों, न = एक नहीं माने 
जा सकते । | 

व्याख्या -वार्क्छक गौर उपचारः छल के द्वारां वक्ता के अभि- 
प्राय को मिथ्या सिद्ध करना एक नहीं है । भयोकि" वाक्‌ छल मे अनेक 
अथं वज दाब्दसे वक्ताके भाव के विपरीत भावों को केकर उसका 
खण्डन करते हैँ । परन्तु उपचार छं में पदाथ के अस्तित्व में जो विशेष 
सम्बन्ध रसने वाले गुण है, उनके हारा उस पदाथं के अस्तित्व का अभवि 
दिखाकर वक्ता के पक्ष का खण्डन किया जाता है। इससे सिद्ध द्योता है 
कि वाक्‌-छर ओर उपचार छर पृथक्‌-पृथक्‌ हैँ । 

अविशेषे वायतुकिचिञ्चत्‌ साधम्यदिकच्छल 

प्रसद्धः ।। १७ ॥। 
सुत्राथं - वा =अथव्‌ा,यत्किज्न्वितु = केव साधम्यं होने से, 
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अविशेषे=एक ही मान ल्यि जाय तो, एकच्छरु प्रसङ्गः 
एकच्छल वाद का प्रसंग उपस्थित हो जायगा । 


व्याख्या-- पदि इन दोनों में कु भेद अथवा विशेषता न मानी 
जायगी तो तुलनात्मक हष से दोनों एक ही रह्‌ जा्थंगे । तो फिर उसका 
अर्ग-अल्ग वणेन करना भी व्यथं था। यदि यह्‌ युक्तिछलके इनदो 
भेदो को समन धमे वाला मानकर एक ही बतातीहै तो इससे तीन कीं 
अपेक्षादोभैदही रह जाये ओरफिर उनदोभेदों मेंभी साध्यत्व 
मिलने पर एक ही प्रकार रह जायगा, तो भेद रहेगा ही नहीं । इस प्रकार 
एक का खण्डन होने से दूसरे का भी खण्डनं हो जायगा । 


साध्यं वधम्याभ्यां पत्यदस्थानं जातिः ॥ १८ ॥। 


सुत्राथं- साधम्यं वैधर्म्याभ्याम्‌ = साधम्यं ओर विरुद्ध धम 
से किये जाने वाले, प्रत्यवस्थानम्‌ खण्डन को, जातिः जाति 
कहा गया है | | 

व्याख्या-- समान धमं ओर विरुद्ध धमं के द्वारा जो खण्डन किया 
जाता है, उक्षे जाति कहते हैँ । क्योकि जो साध्य प्रतिज्ञाकी सिद्धि के 
स्यि अनुक्रुर हेतु प्रयोग में लाया जाता है, उसे वैधम्यं हेतु कहते हैँ । 
अव निग्रह स्थान कहते है-- 

विप्रतिषत्तिरप्रतिपत्तिहच निग्रह्‌ स्थानस्‌ ॥ १६ ॥ 

सुत्राथं--विप्रतिपत्तिः= विपरीत ज्ञान कौ प्राप्नि, च 
ओर, अप्रतिपत्ति-कहे हुए का न समञ्चना, निग्रह स्थानम्‌= 
निग्रह्‌ स्थान समञ्ना चाहिये । 

व्याख्या - किसी के कहै हुए उपदे को न समञ्चना अथवा उका 


उरुटा अथं समञ्लना यह निग्रह स्थान कहा गया दहै । कसी कौीबतका 
उत्तरनदेनाभी निग्रह्‌ स्थानदहीदहै। 
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तद्िकल्पाज्जातिनिग्रहुस्थान वहत्वस्‌ ।।२०।। 


सु्रार्भ-तद्विकल्पात्‌= समान धमं आदि दोष ओय 
विपरीत ज्ञान को उत्पन्न कराने वाले लक्षणों की विभिन्नता से, 
जातिनिग्रहस्थान बहुत्वम्‌ = जाति ओर निग्रह स्थान भी 
अनेक है । । 

व्याद्या-- साधम्यं ओर वेधम्यं के अनेकं प्रकार होनेसे ओौर 
युक्तियो के विरोधसे निग्रहं स्थान ओौर नाति अनेकं प्रकारकी है। 
साधम्यं भादि दोषों के कारण जातियां चौबीस प्रकार की मानी गयी है। 
भरत्येक वस्तु मे अनेक गण होते ह गौर वे एक दुसरे से मिरूते-जुल्ते भी 
होते हँ ओर परस्पर प्रतिकूकु भी हते हैँ। जैसे मनुष्य भौरपृ्चुमेंप्राण 
समान रूपसे है, परन्तु, भकार-प्रकारमभेदतोहै ही, साथदही मनुष्य 
बुद्धिमान है गौर पद्यु में बुद्धि नहीं होती । इसी प्रकार मनुष्य-मनुष्य भी 
न्यूने या अधिकं बुद्धि वाले होते हैँ। अनेक प्रकारकी कत्पनाको 
विकल्प केहा जाता है ओर इूसरे के प्रन का उत्तरनदेना, दूसरे की 
बात न समक्षना या उसका विपरीत अथं समञ्नना आदि अप्रतिपत्ति है । 
इसी प्रकार निग्रह स्थान भी अनेक होते है । 


॥ प्रथमोऽध्यायः--द्वितीयाह्धिक समाप्तः ॥ 


रि.तीयी,ध्यायः-प्रथमाहविकम्‌ 


समानानेक धर्माध्यवसादन्यतरधर्म्याध्यवसायादान 
संशयः ॥! १९ ॥ 


सत्रार्भ-समानानेक धर्माध्यवसायात्‌ = समान ओौर अनेक 
धमं के अध्यवसाय से, वा=अथवा, अन्यतर धरमम्याध्यवसायात्‌ = 
दोनों मसे किसी एक धमं के अध्यवसाय से, संशयः = सन्देह्‌, 
न = नहीं होता । 

व्याख्या --समन ओर अनेक धर्मो का अथवा दोमेंसे एक धमं 
का ज्ञान होने से सन्देह नहीं होता । इस सूत्रके तीन अथं ल्यि जाते 
है-( १) धमंका ज्ञानहोनेसे धर्मी मे सन्देह नहीं रहता, क्योकि 
घमं बौर धर्मी भिन्न पदाथं हैँ । "जैसे गाय सींग वारी, पृछके अन्तमं 
बार वारी, गजे मे रकुटकते हुए चमडे वाली होती है" --गाय के इस धर्मं 
काज्ञानहो तोगायको देखते ही उसे पहिचान चछ्िया जायगा, फिर 
उसमें सन्देह नहीं रहं सक्ता । ( २ ) अवधारण से अनवधारण रूप में 
सन्देह नहीं रह सकता । क्योकि कारण ओर कायं समान रूपसे ही होते 
ह । इसखिये, कारण को देखकर कायं के अनुमान में सन्देह नहीं रहता । 
(३) दोभेसे एककेधमेका निद्वयहो जाने पर भी सन्देह नहीं 
रहता । जसे दो वस्तु समान लक्षण वाटी दहै तो एक के लक्षणज्ञानसे 
दूसरी की पहिचान होजायगी । जसे गायके लक्षण का ज्ञान है भौर 
जद्खर में नीक गाय देखे तो तुरन्त उसका नीर गाय होना समन्न में 
आ जायगा । 
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विप्रतिपत्यव्यवस्थाध्यवसायाच्च ॥ २॥ 


सूजार्भ--विप्रतिपत्ति = विप्रतिपत्ति, च = ओर, अन्यवस्था- 
ध्यवसायात्‌ = अग्यवस्था के अध्यवसाय से भी संदेह नहीं रहता । 

व्याख्या- केवल विप्रतिपत्ति अथवा अव्यवस्था मात्रसे भी 
सन्देह नहीं रहता 1 परन्तु, विप्रतिपत्ति का ज्ञान होना अर्थात्‌ यह्‌ जान 
छेना कि यह विपरीत ज्ञान था, उसमें सन्देह उपस्थितं हो जायगा । इसी 
प्रकार अन्यवस्था के विषय मे भी समन्न केना चाहिए । 


विप्रतिपत्तौ च सम्प्रतिपत्तेः ।\ ३ ॥ 


पूजार्थ - च ओर, विप्रतिपत्तौ-विरोध से अथवा, 
समभ्प्रतिपत्तेः मानलेने से भी संरय नहीं रहता । 

व्याख्या- मान खेने या उसर्का विरिष्टता का निश्वय हो जने 
से संशय नहीं रहता, इसी निद्वयात्मक ज्ञान का नाम सम्प्रतिपत्ति है । 
जसे एक विवाद का नि्णेय करने वारे को दोनों पक्षोका मतसुन लेने 
पर किसी अर्थं विशेष के विरोध करने भौर उसे मनख्नेकाज्ञानहा 
जाता है, तब वह यथार्भक्यादहै ? इसे समहनेमे समर्थ हो जाता है, 
शौर निङ्चयधूवंक अपना निर्णय दे देता है । उसी निणेय को सम्प्रतिपत्ति 
कहा जायगा । परन्तु, जिसे दोनों पक्षो के वादका ठीक ज्ञान नही, 
उसको विपरीतता के कारण संराय हो सक्ता है । जिसे पुणं ज्ञान है उसे 
विप्रतिपत्ति अर्थात मिथ्या विरोध भी संशयमें नहीं डाक सकता! 
इसल्यि विप्रतिपत्ति को संशय का कारण नहीं मान सकते । अगर सूत्र 
मे प्राप्ति, अप्राप्ति, अव्यवस्थाके संहयका कारण होनेमें दोष का 
दिग्दरोन करायेगे- 


अन्यवस्थात्मनि व्यवस्थितत्वाल्चान्यवस्थाथाः ॥ ४।। 
सुत्रार्भ--च -जौर, अव्यवस्था = प्राप्नि आदि की अव्य- 
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वस्था में संदाय नहीं हो सकता, क्योकि, अन्यवस्थायाः = वह 
अव्यवस्था, अत्मनिन==अपने स्वरूप मे, व्यवस्थित्वात्‌= 
व्यवस्थित है । 

व्याख्या--जव्यवस्था अपने स्वरूप मेँ स्थित है, इसे प्राप्ति 
आदि की अव्यवस्था सन्देह काकारण नहींहो सकती । किसी वस्तुके 
अस्तित्व में सन्देह होने का ज्ञान अथवा शून्यके प्रति सन्देहात्मकं ज्ञान 
संशय को उत्पन्न नहीं कर सकता । यदि संशयात्मक ज्ञानको अपने 
अस्तित्व में भी संशय का कारण माना जाय तो परिक उसे शून्य मानना 
होगा, जिसे वह भिसीका कारणहोस्के। परन्तु एेसान होने से 
अव्यवस्था सं्ञय का कारण नहीं हो सकती । अब समान धमं कां निरूपण 
करते है | 


तथाऽत्यन्त संश्यस्तद्धमं सातत्योपपनस्ते;ः ॥ ५ ॥ 


सृश्रार्भ-- तथा = ओर, तद्धमं सातत्योपपत्चेः = समान धर्मं 
की सदा उपपत्ति होने के कारण, अत्यन्तसंक्षयः अत्यन्त सन्देह 
की प्राप्तिहो जातीहै)। 

व्याख्या--संश्शय के समय समान धर्मं, विशिष्ट धमं विके द्वारा 
ग्रहण होने से, भकेखा ही ग्रहण नहीं हो सक्ता । इस प्रकर समान धमं 
रूप कारण के विद्यमान रहने प्रर भी, उनसे उत्पन्न संशय सदा बना 
षटेगा । परन्तु, एेसा नहीं होता, इसलिये समान धमं को संशय का कारण 
नहीं कहु सकते । अव पएूवे-पक्ष का समाधान करते है- 


यथोक्ताध्यवसायादेव तद्िशेषःपेक्षात्संशये ना संशयो 
नात्यन्त सक्षयोवा ।॥ ६ ॥ 


भूतार्भ-- तद्विशेषा पेक्षात्‌ = उस विदेष धमं की अपेक्षा से, 
यथोक्त उस कहे गये, अध्यवसायात्‌ = निश्चय से, एव नही, 
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संशये संय की प्राप्ति होने पर, असंदायः = संशय-रहित, 
न = नहीं होता, वा = अथवा, अत्यन्तसंरायः अत्यन्त संराय भी, 
न च्नहीं रहता । 


व्याछ्या--संराय का उत्पन्न न होना अथवा, उसके अस्तित्व का 
खण्डन किसी प्रकारभी नहीं दहो सकता । क्योकि, केवर समान अथवा 
विरिष्टं ज्ञान से संदाय उत्पन्न नहीं हो सकता । यदि दृसका प्रमाण मिं 
तो उत्तर यह है किं जिस सूत्रमे समान धमं के ज्ञान को संरायजनक 
कहा है, उसमे समान धमंमात्र का ज्ञान संशयात्मकं नहीं हो सकता। 
संरय तो समान धर्मके ज्ञान ओौर धमं विशेष की अपेक्षाका अर्थात 
प्रत्येक विशेषण मे जानने भौर नये विज्ेषण के जाननेकी इच्छाको 
कहते है । तात्पयं यह्‌ है कि विशेष धमं के प्राप्तन होने मे उसके प्राप्त 
होने की इच्छा होती है, परन्तु प्राप्त हो जनि पर नहीं ह्येती, क्योकि, 
विदोष ध्म ज्र प्रत्यक्ष हो जाता है, तब संशय का प्रश्न ही नहीं 
उठता । अब, संशय की परीक्षाको दूसरे पदार्थो की परीक्षा के सम्बन्ध 
मे कहते है-- 

यत्र संशायस्तत्रं बमृत्तरोत्तर भरसङ्कः ।\७।॥। 

सूत्रधे-- यत्र जहां (जिस पदाथ के सम्बन्ध मे),संशयः= 
संदेह हो, तत्र = व्हा, एवं संशय कौ परीक्षा के समान ही, उत्त 
रोत्तर~प्ररनोत्तर का एक के बाद दूसरा, प्रसङ्गः प्रसङ्ध उपः 
स्थिति होता हे। 


व्याख्या-- जिस-जिस 'ल्ास्त्र अथवा विवाद में प्रयुक्त वाक्यों में 
संदेह करके परीक्षा की जाय, वर्ह यदि संदेह का निषेध हातादह्ोतो इसी 
प्रकार समाधान किया जा सक्ता है । इसल्यि सबसे पटे संदेह की 
परीक्षा का अदेश दिया गया है । तात्पयं यहु है शि ज्हा-ज्हां संदेह 
दता है, वर्ह-वहां प्रश्नोत्तर करके परीक्षा की जाती है। इससे सिदध 
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होता है किं प्रदनोत्तर ओर परीक्षण को देखकर प्रघयेक मनुष्य संशथ कर 
सकता है । इसल्ि संशय को ही परीक्षा का कारण मानना चाहिये) 
यदिसंश्यनदहोतो परीक्षाका प्रन ही नहीं उठता । इसीचियि पहिले 
संशयकीही परीक्षा का विधान हुञा। अब प्रमाण-सामान्यकी परीक्षा 
करेगे । 

प्रत्यक्षादोनमप्रामाण्यं चरं काल्यासिद्धः ॥८।\ 


सूत्रा त्रौ कात्यासिद्धे; = प्रमाण को सिद्ध करने वाके 

तीनो कालोमेन होने से, प्रत्यक्षादीनाम्‌ = प्रत्यक्ष आदि को, 
-अप्रामाण्यम्‌ = प्रमाण के योग्य नहीं कहु सकते । 

व्यास्या- प्रमाण के द्वारा प्रमेय को तीनों कामें भी सिद्ध नहीं 

किया जा सक्ता । इसलिये प्रत्यक्ष आदि प्रमाण प्रमा के कारण न्हीहो 

सकते । प्रत्येक प्रमाण का ज्ञन इन तीन प्रकारोसे ही हो सकता है-- 

(१) प्रमेय के ज्ञान से पहले प्रमाणका ज्ञान हो, (२) प्रमेयका ज्ञान 

करने के बाद प्रमाणकाज्ञान हो भौर, (३) प्रमाण तथाप्रमेयका ज्ञान 

साथ-साथ हो जाय । विपक्षी की युक्तिहै किप्रत्यक्न प्रमाण त्रिकाल में 

प्रमाण को नहीं पाता । इसको विपक्षी ने खले सूत्र मे सिद्ध करिया है- 


पूबहिप्रमागसिद्धोनेन्वरियाथं सच्तिकषोस्प्त्यक्षोत्पत्तिः ॥६।॥ 
सूतराथ--हि = अवश्य ही, पूवम = प्रमा से पूवे, प्रमाण- 
 सिद्धौ=प्रमाणको सिद्धिन होने से, इन्द्रियां सच्चिकर्षात्‌= 
इन्द्रियों के विषय सम्बन्ध से, {प्रत्यक्लोत्पत्तिः= प्रत्यक्ष प्रमा का 
उत्पन्न होना, न= नहीं हो सकता ।1 
व्याख्या -यदि प्रमेय के ज्ञान से पहिले प्रत्यक्ष-प्रमाणका ज्ञान 
मनं तो इन्द्रिय ओौर उसके विषय से प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होगा, क्योकि 
प्रमेय को ज्ञान से पहिले मानते है । तथा जो इन्िय के विषय सम्पकं से 
उत्पन्न न हो, उसे प्रत्यक्ष नहीं कह सक्ते । जब वह्‌ प्रत्यक्ष के धर्म॑ मे 
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आही नहीं सकता तो उसे प्रत्यक्ष कहना ही विरुद्ध बाते है । इससे यही 
मानना होगा कि जिस वस्तु की प्रत्यक्ष सत्तानहो, उक्षके साथ करण 
आदि कारको का सम्बन्धनहीं हो सकता, इस चल्ि प्रमाण धर्मकी 
अनुपपत्ति ज्यों की त्यों रही। इस स्थिति मे तो प्रमाण से 
पिरे प्रमा को मानना पड़ेगा । परन्तु, यह प्रत्यक्ष के धमं के विपरीत 
होने से प्रमाण की सिद्धि नदीं होती । 


यतचात्‌ सिद्धौ न प्रमाणएेभ्यः प्रमेयसिद्धिः ॥१०॥ 


सुत्रार्भ--परचात्‌ = प्रमा के पश्चात्‌, सिद्धौप्रमाण की 
सिद्धि मान लेने पर, प्रमाणेम्यः=प्रमाण के द्वारा, प्रमेयसिद्धिः 
= प्रमेय की सिद्धि, न= असम्भव दहै । 

व्यास्या--ग्रदि यहु मानं च्या जाय किप्रमेयज्ञान कै बाद 
प्रत्यक्ष प्रमाण का ज्ञान उत्पन्न हुआ दहतो प्रमाणक द्वारा प्रमेयको सिद्ध 
नहीं कर सकते । तात्पयं यहु है कि प्रमेय केज्ञान के च्यि प्रमाणकी 
आवदयकता ही नहीं है, क्योकि प्रमाणक बिना ही प्रमेषकी सिद्धि हो 
जायतोप्रमाणसे क्या लाभे ? इसलिये प्रमेय ज्ञान के पचात प्रत्यश्त 
प्रमाण की उत्ति की बात कहना ठीक नहीं है । प्रमाण की हढृतापुवंक 
सिद्धिके च्िदहै यह क्हूना भी निरथेक है। क्योकि, वस्तु की योग्यता 
अथवा धर्मं बताने वारे साधन को प्रमाण कहते हैँ । यदि बिना साधन के 
ज्ञान की उत्पत्ति मानने ख्मेतोअधेकोमभीषिना नेत्रके दिखाई पड़ 
जाना चाहिये । यदि कटहोकिनेच्रके बिना, रूपका ज्ञान नहीं हो, सकता 
तो साघनके चिनाज्ञानही केभे उत्पन्न हो सक्ताहै? इससे सिद्ध 
हआ कि प्रमेय-ज्ञान के पर्चात्‌ प्रमाण ज्ञान की उत्पत्ति नहीं हो सकती ! 


युगपरित्रदधौ प्रत्यथं नियतत्वात्क्रमवृरित्वाभावो 


बुद्धीनास्‌ । ९१५ 
सुत्रा्थं--युगपत्सिद्धौ = एक ही समयमे दोनों की सिदि 
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होने पर, प्रत्यथं नियतत्वात्‌ = प्रत्येक विषय भे नियत होने से, 
बुद्धीनाम्‌ = विवेक बुद्धी की, क्रमदृत्तित्व == क्रमवृत्तित्व का, अभावः 
अभाव होना स्वोकार करना पड़ेगा । 

व्यारया-- यदि एेसा मानले कि एक समय मेहीप्रमाण गौरं 
प्रमेय दोनों का ज्ञान हो जायगा, तो यह्‌ मान्यता ठीक नहीं होगी क्योकि, 
मन मे एक समयमे दो ज्ञान नहीं होते ओौर प्रमाण-प्रमेय का एक साथ 
ज्ञान होना मान छेने पर मन की क्रम वृत्ति ही गडबड हो जायगी । अर्थात्‌ 
उसमे क्रमपूवंक ज्ञान उत्पन्न होने का अभाव होकर एक साथ ही अनेक 
ज्ञान उत्पन्न होने ल्गेगे ओर उसके परिणाम स्वरूप उसकी निशहचयात्मक 
क्ति समाप हो जायगी । इससे सिद्ध हुआ हुभा कि दोज्ञानों का एक 
साथ उत्पन्न होना असंभव है। 


चरं कःल्यासिद्धेः प्रतिषेधनुपपत्तिः ।।१२॥। 

सुत्रार्थ-त्रैकात्य-असिद्धः = तीनों कारुमें सिद्धनहोनेसे, 
प्रतिषेध-अनुपपत्तिः = प्रमाणो का निषेध नहीं बनता । 

श्याद्या- तीनो कार्मेसिद्धन होने से खप्डनं किया जानां 
सिद्ध नहीं होता । जसे वादी ने प्रमाको सिद्ध करने वाानदहोनेसै 
भ्रमाण की सिद्धि में प्रसंग उपस्थित कर प्रमाण-सामान्य ङ्गा निषेध किया, 
परन्तु, वहु निषेध कल्पना के ही अन्तगंतदहै। तात्पयं यहदहै कि सव 
प्रमाणो का निषेध स्वीकार करने पर प्रमाण का प्रतिषेध करने वाते 
प्रमाणकाभी निषेध हो जायगा । गौर उसका असितत्व बरावर बना 
रहेगा । इसमे युक्ति यहु हैकि- 


६ 1 { 
सवे प्रमाणप्रत्षिधाच्च प्रतिषेधासिद्धिः ॥१३।। 


मुत्राथं --च == तथा, सवं प्रमाण प्रतिषेधात्‌ =सब प्रकारके 
प्रमाणो का प्रतिषेध होने से, प्रतिषेधासिद्धिः=प्रमाण के प्रति- 
पेष हाने को चिद्धि नहं हो सकती । 
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न्यार्था-- सब प्रकारके प्रमाणोंका निषेध किया जायतोमी 
भ्रमाण का प्रतिषेध प्रमाण सिद्ध नहीं हो सकता । प्रमेय कौ सिद्धि प्रमाण 
कै अन्तगतं होने से निषेध रूप प्रमेय भी किसी प्रमाणके द्वराही सिद्ध 
करना होगा । क्योकि खण्डन के सत्य होने अथवा अस्त्य होते का निर्णय 
किसीन क्सिीप्रमाणके आधार प्रही होगा । यदि सबप्रमाणोंके 
अस्तित्व कोही समाप्त करदेतो खण्डनके पक्ष मेंभी कोई प्रमाणन 
रहेगा भौर स्वयं असिद्ध हो जायगा । 


तस्परामःष्ये वान सवं परमाणविप्रहिषेधः 1 ¶१४।) 


सुत्राथं-- वा=अथवा, तत्प्रामाण्ये = उस प्रतिषेध प्रमाणकी 
मान्यता से, सवे परमाण प्रतिषेधः = सब प्रकार के प्रमाणोंका 
प्रतिषेध होना, न = चहं बन सकता । 

व्याख्या ~ प्रत्यक्ष आदि प्रमाण के खण्डन को प्रमाण देकर सिद्ध 
करना चाह तो खण्डन फ पक्ष मं प्रमाण भिरजाने पर. खण्डन कोभी 
प्रमाण पर आधारित ही माननाहोगा 1 तब, जो खण्डन प्रमाणका ही 
खण्डनं करेओौरप्रमाणके हारा ही सिदहोतो वह्‌ खण्डन हीनष्टहो 
जायगा गौर फिर विपक्षी की विजय कि प्रकार द्ये सकेगी ? इससे सिद्ध 
हआ कि प्रत्यक्ष^आदि प्रमाणो को अमान्य करना भसत्य एवं निराधार 
है1 अब त्रिकाङ मे असिद्धके प्रकारान्तर को असिद्ध करते ै- 
ध्र कःल्याप्रतिषेधदच ` शब्दादातोद्यसिडि दत्तिसदधेः ।१५। 

सुत्राथं-- च = ओर, राब्दात्‌ = शब्द के दारा, आतोद्यसिद्धि- 
वत्‌ = वीणा आदि वाद्यो कौ रिद्धिके समान, तत्सिद्धेः = प्रमाणो 
की सिद्धि हौने से, चैकाल्य = तीनों काल मे, अप्रतिषेधः प्रतिषेध 
नहीं जनता । 

व्याख्या--राब्द कै द्वारा वीणा जादि वाद्यो का होना प्रत्यक्ष सिद्धं 
धै, उसी प्रकार प्रमाण भी सिद्ध मौर उनको तीनों काल मे असिद्ध नहीं 
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भान सकते । अर्थात्‌ बजती हई वीणा के पीचे होने वक्ते शब्द केदारा 
वीणा का अनुमान होता है, इसी प्रकार प्रमासे पिरे सिद्धप्रमाणोका 
भी अनुमान होना सिद्ध है । अब इष्टन्तसे प्रमाण ओौर प्रमेय की उप- 
पृत्ति को बताते है । 

प्रमेयता च तुला प्रामाण्यावत्‌ ।१६॥ .. 


सुत्राथं--च ओर, तुला प्रामाण्यात्‌ = तरा के प्रमाणित 
हने के समान, प्रमेयता = एक ही वस्तु मे प्रमाण ओौर प्रमेयका 
व्यवहार करते हैँ । 

ठ्याद्या-- भार को मापने के साघन रूप तराजू को तुला कहते 
ह मौर परिमाण ज्ञान के विषय अर्थि भार रूप सोना, ्चादी आदि द्रव्य. 
को भ्रमेय कहा जायगा । जंसे क्रंसी वस्तु का भारजाननाहौ तो उस्तके 
ल्यि तराजू का उपयोग करना होगा । भौर भार की जानकारी बटसे 
होगी । अब यदिर्बटके सही होने की परीक्षाका प्रसंग उपस्थित हौ 
जायतो उस बाट को दूसरे बँटसेतोलना होगा । इस प्रकार बाँटरूप 
प्रमेय ही उस ्बाटकी सिद्धिके ल्ियि प्रमाण बनता है । इससे सिद्ध हुमा 
किजोवम्तु ज्ञान का कारण होगी वहु प्रमाण कटी जायगी मौर ज्ञान 
का विषय होने पर उसी वस्तुको प्रमेयं कगे । एस प्रकार जंसा प्र्षंगं 
हो, वहाँ वेसा ही सममना चाहिये । 

प्रमाणतः सिद्धेः प्रमाणानां प्रमाणास्तर सिद्धि 

प्रसंगः ।। १७ ॥) 

सूत्राथं -प्रमाणानाम्‌ = प्रमाणो के, प्रमाणतः=प्रमाणसे, 
सिद्धः = सिद्धि मानी जाय तो, प्रमाणान्तर सिद्धि प्रसङ्कः=अन्य 
प्रमाण के सिद्ध करने का प्रसंग उपस्थित हो जायगा । 

व्याख्या -- यदि किमी प्रमाण को प्रमाण से सिद्ध करतो उ्षके 
च्पिजो प्रमाण विया जायगा, उसे दुसरे प्रमाण से सिद्ध करना पडेगा ¦ 
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सं प्रकार, प्रत्येक प्रमाण को सिद्ध करने के चयि प्रमाणो की अवेदयकता 
होती रहेगी ओर प्रमाणो काक्रम कमीभी समप नहीं होगा । इससे 
सिदध होता है अनन्त प्रमाण भी किसी एक पदार्थं को सिद्ध नहीं कर 
पायेगे ओौर अन्त में उसे बिनाप्रमाग ही स्वीकार करनाः पडेगा । अगके 
भूत मे इसके अन्य दोषों पर भी प्रकाश डार्ते है । 


तद्िनिवृक्ते र्वा प्रमाणसिद्धिवत्‌ प्रमेय सिद्धिः ॥\१८॥) 


सुत्राथं-तद्विनिदृत्ते:=प्रमाण के बिना, प्रमाणकी सिद्धि ` 
से, प्रमाण सिद्धिवत्‌ = प्रत्यक्ष आदि प्रमाण के सिद्धहोने के 
समान, प्रमेय-सिद्धिः = प्रमेय की सिद्धि केख्यिभी प्रमाण कीं 
आवश्यकता टोगो । 


दयाख्या--प्रमाण के अभाव वले प्रमाण को सिद मान लेने पर, 
उसकी सिद्धि के स्यि किसी अन्य प्रमाण की आवहयकता स्वीकार नहीं 
की जायगी, तो बिना प्रमाण कोई वस्तु सिद्ध न होने वाके सिद्धान्त का 
भी खण्डन हो जायगा गौर तव प्रमेय की सिद्धिभी प्रमाणके विनाही 
ननी पडेगी । जब, प्रमेय भी चिना प्रपाणके सिददह्ये ग्यातोप्रमार्णो 
काअस्तित्वही समाप्त हो जायगा । इस प्रकारप्रमाणोका स्वयंही 
खण्डन हो जाता\है । अव, इस पूरव॑-पक्ष का समाधान करते है- 


न प्रदीप प्रकाशसिद्धिवत्‌ तत्सिद्धेः ॥ १६ ॥। 


सूत्रार्थ प्रदीप-प्रकारा-सिद्धिवत्‌ = दीपक ओौरप्रकाशकी 
सिद्धि के समान, तत्सिद्धेः = उसको सिद्धि का कथन, न= नहीं 
बनता । ; 

्याख्या-- जैसे दीपक से प्रकाश होतार, यह प्रत्यक्ष सिद्धहै 
दीपक का दिखाईदेनायान देना प्रकारा पर निभरहै। परन्तु, दीपक 
के देखने के लिये क्रिसी दूसरे नेत्र की आवदयव ता नहीं होती । इष प्रकार, 
-नेच्रही दीपकके होने, ने होने का निणेय कर देता है । इसते सिद्ध हज 
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कि प्रत्यक्ष आदि कै द्वारा जिन-जिन वस्तुजों को जाना जाता है, उन्हीं 
वस्तुओं के ज्ञान से उनके प्रत्यक्ष होने का अनुभव होता है । तात्पयं यहं 
है कि प्रकार में घट-पट आदि वस्तुरे' दिखाई देती, वसे ही भ्रमाम 
दवारा प्रमेय की सिद्धि होने में अनवस्था दोष की प्राति नहीं होती । अब 
भरत्यक्न की परीक्षा करेगे- 
प्रत्यक्ष लक्षणानुषपत्तिरसमग्र वचनात्‌ । २० ॥। 

सूत्राथं--असमग्र वचनात्‌ = अपूणं वचन से, प्रत्यक्ष छक्षण- 
अनुपपत्तिः = प्रत्यक्न लक्षण ठीक नहीं बनता । 

व्याख्या-- प्रत्यक्ष के लक्षण मे पूरी बात नहीं कही गयी, इसलियि 
प्रत्यक्ष का लक्षण ठीक प्रकार व्यक्त नहीं होता । यदि कहै कि प्रत्यक्ष 
के लक्षणमें क्याकमीदटहै?तो बताते हैक उसका पूराकारण नहीं 
बताया गया । प्रत्यक्ष के लक्षणम कहा गयादहै कि इन्द्रियों के विषयोंक्ते 
उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष दै, परन्तु, इन्द्रियों के विषयों सेक्सी ज्ञान क्ती 
उत्पत्ति नहीं होती । ज्ञान की उतत्ति के ल्यि आत्मा का मन से सम्बन्धं 
होता है भौर मनका इचद्धियो से सम्बन्ध होता है, तब वे इन्दिर्यां अपनी- 
अपनी विषय वस्तु को ग्रहृण करने में समथं होती ह । जबकि त्मा, 
मन ओौर इन्द्रिय तीनों का सम्बन्ध ज्ञान की उत्पत्ति कुकारण हतो 
केवर इन्द्रियों से ही उसकी उत्पत्ति मान लेना कभी युक्तिरसंगत नहीं 
हो सकता । इससे सिद्ध हुआ कि प्रत्यक्षादि काजो लक्षण कहा वहं 
बधूरा होने से ठीक नहीं माना जा सकत । 


नात्ममनसो सल्लिकषाम,.वे त्यक्षोत्पत्तिः ॥ २१ ॥ 
स॒त्रा्थं --आत्ममनसः = आत्मा ओर मने के, सन्निकषं = 
संयोग का, अभवे = अभाव होने से, प्रत्यक्ष = प्रत्यक्ष की,उत्पत्ति 


= उत्पत्ति, न= सम्भव नहीं है । 
व्याख्प्रा-- जेते इन्द्रिय का विषयसे संयोग नहो तो प्रत्यक्ष 
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श्रान नहीं होता, वैसेही आत्माका मनसे संयोगनदहयो तो भी प्रत्यक्ष 
ज्ञान सम्भव नहीं है । जंसे, मन कहीं ओर ख्गाहो भौर कोई बात कही 
जाय तो उसक्रा टीक-ठीक प्रभाव नहीं पड़ता तथा नेत्र किसी विषय को 
सामने पाकर भी उसे नहीं देख पाते । इससे सिद्ध होता है कि आत्मा 
ओर मन के त्रिना ज्ञान की उत्पत्ति कदापि नहीं हो सकती । 


दिग्देक्कालाकाशेष्वप्येवं प्रसङ्कःः ।। २२ ॥ 


सूत्रायं - एवम्‌ = इसी प्रकार, दिग्देराकाराकारेषु = दिला, 
देर, कारु ओर अआकादाकाज्ञान भी, प्रसद्धः = प्रत्यक्ष ज्ञान के 
अन्त्येत ही समञ्लना चाहिये । 


व्याख्या- दिशा, देदा, कार षौर आकाश्के बिनाभी कुष 
प्रत्यक्ष नहीं होता 1 इसलियि प्रत्यक्ष के वणेन मे इनका भी समवेश्च होना 
न्राहियि था । वयोकि, दिका आदिके विनाकिसी भी ज्ञान की उत्पत्ति 
-सम्भव नहीं है । अब, पूवं-पक्च का समाधान करेगे । 


ज्ञान लिङ्त्वादात्मनो नानवरोघः ।॥ २३ ॥ 


सत्रां - आत्मनः = आत्मा का, ज्ञान = ज्ञान, लिङ्खत्वात्‌ 
न्न्लक्षण होने से, अनवरोधः--अवरोध का न होना, न= 
नहीं होता । 


घ्याष्या -- आत्मा का लक्षण ज्ञान है, इसलिये प्रत्येक ज्ञानं की 
भ्रानि में दिशा आदि जड़ वस्तुओं,को कारण मानना निरथक है। अत्मा 
छा ज्ञान के साथ नित्य सम्पकं रहता है ओर जिस वस्तु का नित्य सम्पकं 
हो, वह सामन्य होने से वर्णेन करने के च्यि आवश्यक नहीं है । 


तदयौगपश्चलिङ्खत्वाच्चं मनसः ।\ २४ \। 
सत्रार्थ--च= ओर, तदयौगपद्ययिङ्कुत्वात्‌-एक समयमे 
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अनेक ज्ञान का लक्षणन पये जाने से, मनस्षः==मन के सयोग 
को कह्ने की, न= आवश्यकता नहीं है । 

ध्याव्या--मन की स्थिति से यह्‌ प्रत्यक्ष सिद्ध है कि एक समय 
मे अनेक ज्ञान नहीं हो सकते । इसलिये {अत्रा ओर मनके संयोगका 
वणेन करने की आवद्यकता प्रतीत नहीं होती । अब इदन्िय गीर विषय 
क संयोग की प्रमुखता बतावेगे । 


प्रत्यक्ष निमित्तत्वाच्देन्रियाथं सल्िकषंस्य 
स्वशब्देन वचनम्‌ ।! २५ ।! 


सुत्राथं -प्रत्यक्षनिमित्तत्वात्‌ = प्रत्यक्ष निमित्त होने से; 
इद्धिय = इश्धिय, च = ओर उसके, अथ विषय का, स्वशब्देन = 
अपना राष्द, वचनम्‌ = वचन कहा जाता है । 

व्यास्या-- जात्मा गौर मन का संयोग ज्ञान मत्र काकारणदह, 
इसचिये गौण ओौर प्रत्यक्ष मात्र का कारण दहो सकता है। अतः इन्दि 
भौर उसके विषय का संयोग प्रमृख है, इसीखिये उसका वर्णन किया गया 
है । इसका भौर भी कारणदहैजो अग्खेसूत्रमें देते हैं 

सुपव्यासक्तमनसाञ्चेन्दरियाथंयोः सन्तिकष- 

निमिचत्वत्‌ ॥ २६॥ .. . 

सृ्राथे-- च ओर, सुप्नव्यासक्तमनसाम्‌ = सोते हए भौर 
अत्यन्त खीन हुए पृस्षका ज्ञान, इन्द्रिया्थयोःटन्दरिय ओर 
उनके विषयों के, सत्निकषं निमितधात्‌ = संयोग के निमित्त धे 
प्रमुख दै । 

व्याख्या-- जब मनुष्य सोते समय यहु विचार कर्ता हैक 
मृक्षो रात्रि मे अमुक समय उट्वर अमुककायं करना है, तो उस इच्छित 
समय परही उसको निद्राभंग हो जाती है । परन्तु, घंकत्पन करके 
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सोने वक्ति पुरुष की निद्रा स्वयं मंग नहीं होती, वह्‌ क्षब्द आदि कोसुन 
केर जागता है, क्योंकि उसे विषयेन्द्रिय के संयोगसे ज्ञान होता है, इस- 
ल्ियि, इसमे आत्मा ओर मन के संयोग को प्रमुखता नहीं दी जा सकती ४ 
इसमे तो इन्द्रिय ओर उसका विषय ही प्रमुख है, 


तंश्चापदेशो ज्ञान विशेषाणःसु ॥ २७ ॥। 


सत्राथं- च तथा, ज्ञान विरोषाणाम्‌ = ज्ञान विशेष का, 
तं: = उन इन्द्रिय ओर विषय से, अपदेशः व्यवहार होता है । 


व्याख्या--इच्दियों ओर उनके विषयोंसेदही विकशेषनज्ञान क 
व्यवहार होता है । जंसे नातिकाके दवारा सूचना, जिह्वा से रसास्वादनं 
करना, नेत्र से देखना इत्यादि गंव-ज्ञान, रस-ज्ञान, रूप-ज्ञान आदि कहा 
जाता है । इस प्रकार प्रत्यक्षज्ञान की प्राप्ति में इन्द्रिय ओर विषय संयोम 
की प्रमुखता ही सिद्ध होती है। इसीखियि त्मा भौर मनकासंयोगन्‌ 
कहकर इन्द्रिय ओर विषय का संयोग ज्ञान उत्पन्न करने वाला कहा गया 
है । इसमे पएवपक्ष यह है- 


व्याहुतत्वादहेतुः ॥२८।। 

सुत्राथं--व्याहत्वात्‌ = व्याघात दोष होने से, अहेतुः = यह 
हेतु निरर्थक है । 

व्याख्या - इन्द्रिय गौर विषय का संयोग मुख्य मौर आत्मा तथा 
मन का संयोग गौण कहा जाना ठीक नहीं है । क्योक्रि, रेता मानने परर 
एकं समयमेंदो प्रकारके ज्ञान रा उत्पन्न न होने वाला प्रत्यक्ष धमं नष्ट 
ही जायगा । यह्‌ प्रत्मक्ष सिद्धै कि मनमें एक समयमेएकदहीज्ञनदहो 
पताह, दो नहीं होते । इससे सिद्ध होतादहै किं अत्मा भौर मनका 
संयोग दही उंबज्ञानों का कारण रहै, इन्द्रिय ओर विषयका संयोग इसका 
कारण नहीं हयो सकता । अब इस पूवंपक्च का निराकरण करते है- 


„६ 
(>> 
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नाथेविहोषप्राबल्यात्‌ ।।२६॥ 


सृत्राथं--अथं-विरेष-प्राबल्यात्‌ = विषय विरेष कौ प्रबलता 
होने से, न = वह्‌ दोष नहीं बनता । 

व्याख्या-- आत्मा भौर मन कासंयोग ज्ञनं को उत्पन्न केरे 
वाला है.दक्त सिद्धन्त में व्याघात नहीं हो सक्तां । क्योकि, प्रत्यक्ष देखते ई 
किंषोरनिद्रामें सोया हुआ मनुष्य भी ऊची ञावाज अथवा किसी प्रकार 
के शाब्द मे जाग उठता है, इससे कहते है कि यह इन्द्रिय ओर विषय के 
संयोग से हुआ । परन्तु, यह्‌ धारणा व्यथं है । मनके विना ज्ञान कभी 
भी नहीं हो सकता । इसमें इन्द्रिय ने मनको जगा करज्ञान की शक्ति 
दी, ओौर मनसे वह्‌ ज्ञान आत्मा के पास पहुंचाया, यदि आत्मा का भौर 
मन कासंयोगन इभा होता तो कंसा भी घोर शब्द क्यों न किया जाता, 
निद्रा भंग नहीं हो सकती थी । कायं के सशक्त होने से इन्द्रिय प्रमृखं 
होती है भौर कायं के बलहीन होनेसे भन प्रमूख होता है। दोनों में 
पथक्‌ कारण होने से उसमे व्याघातं होना नहीं मान सकते । आत्मा भौर 
मन के संयोग बिना ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती । परन्तु, विशेष अथं 
होने से इन्द्रिय दारा मन को कायं में लगाया गया! इसल्ियि इन्धियको 
भ्रमृख मान कर इन्िय ओर विषयके संयीगकी बात कृही गयी । अब 
भरत्यक्ष की परीक्षा करेगे । 

प्रत्यक्षमनुमानमेकदेश प्रहुणःदपलब्धेः ॥१३०।। 

सूत्राथं - एक देश ग्रहणात्‌=एक देश क्रा ग्रहण करने से, 
उपलब्धेः = उपलन्धि होने पर, प्रतक्षम्‌ = प्रत्यक्ष का, अनुमानम्‌ 
= अनुभान सिद्ध हो जाता है। | 

व्याख्या- इन्द्रिय भौर विषय के संयोगसे दक्ष आदिका ज्ञान 
अनुमान ही है । व्योति एक समय मेंनेत्र सेदृक्षकां एक भाग ही 
दिखाई देमा, उसका पी का भाग दिखाई नही देगा । वे ज्ञान पूरे वृक्षं 
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का हु है, परन्तु, परा विषय प्रत्यक्ष नहोनिसे उसका अनुमानदही 
करना पड़ेगा कि पीैकामभागभीरेसा हीहयोणा। जैसे रि कहीं से 
घुआ निकरता देखकर ही अग्नि का अनुमानहो जातादहै। इसच्यि, 
प्रत्यक्ष भी अनुमान ही कहा जायगा । इसका समाधान अगले सृत्रमें 
करते है 

नं प्रत्यक्षेण यावत्तःवदप्युपलस्भात्‌ ।३१। 


सूत्राथं--प्रत्यक्षेण = प्रत्यक्न से, अपि=भी, यावत्‌-तावत्‌ 
== जितने का ज्ञान होगा, उतने के प्रत्यक होने से उक्षे, न= 
अनुमान नहीं कहा जा सकता । 
व्याद्या--वृक्च का जितना भाग भ्रव्यक्ष देखा, उतने के ज्ञान से 
पूरे वृक काज्ञान हो जायगा । यदि एक देश्य का प्रत्यक्ष होना मान छया 
तो प्रत्यक्ष कान होना, नहीं कहा जा सकता । क्योकि प्रत्यक्ष प्रमाणसै 
दो वस्तुओं का न्याघ्ति ज्ञान होने पर ही उनमें से एक को देखकर दूसरे 
क अनुमानहौ सकता । जंसेघुए ओर अभ्निको पहिके कभी देख 
छके है, तभीधुएको देख कर अभि का अनुमान होगा, अन्यया नहीं 
होगा । इशसे सिद्ध हुआ किं अनुमान भी प्रव्यक्त केद्वारा ही सिद्ध होता 
है ओर एक देर का प्रत्यक्ष ज्ञनमान कते से, प्रत्यक्षकी सत्ता कीं 
ममान्यता वलि सिद्धान्त का स्वयं खण्डन हो जाता है । इसमें एक भौर 
दोष भी है, जिते अगके सूत्रमें स्पष्ट करते है- 
न चेकदेश्ञोपलन्धिरवयविस-दुावात्‌ ॥३२॥ 
सूत्राथं - च = भौ र+अवभवि सदुभावात्‌ = अवयवी के प्रत्यक्ष 
होने से,एकदेशोपरुन्धिः = एक देश को प्राप्ति'न = नहीं हो सकती । 
दयापा --मवयवी स्वतन्त्र दव्य है, इसक्ियि उसके द्वारा एक 


देश्च की प्राप्ति नहीं होती । बर्कि एक देश तथा उसका साथी एकदेडीय 
दोनों कीही प्राप्ति होती है। इसमे अवयव संयोग-कारण ओर अवयवी 
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संयोग-कायं माना जाता है । इसी ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहा गया है । 
अब, अवयवी को प्रमाणित करने में पूवंपक्च कहते है- 


साध्यत्वादवयविनि सन्देहः ।३३।। 


स न्नार्भ- साध्यत्वात्‌ = साध्यत्व से, अवयविनि = अवयवी 
मे, संदेहः = संदेह उपस्थित होता है । 

व्याख्या -पूर्वपक्ष का कहना है कि अवयवी कौ विद्यमानता ओर 
उस्तका प्रत्यक्ष होना टीक नहीं सान सकते, क्योकि अत्रयवी मे संदेह है। 
अवयवी अवयवो से पृथक्‌ वस्तु है, यह्‌ सिद्ध होने परही अवयवी का 
प्रत्यक्ष होना मनि सक्ते) अगलेसूत्र मे इस पक्ष का समाधान 
करते है । 

सवग्रहणमवयन्य सिद्धेः ॥॥२४।। 


स तरार्थ --अवयव्यसिद्धेः = अवयवी के सिद्ध न होने पर, 
सर्वग्रहणम्‌ सब का श्रहुण होना नहीं बनता । 


याख्या--यदि अवयवी को अवयव से पृथक्‌ द्रव्यन मानें तो 
केवर प्रमाणसे ही पदाथेकाज्ञन नहीं हो सक्ता । परन्तु, पदार्थं ज्ञन 
होता है, क्योक्ति वतमान में ही महत्व विरिष्टं पदां दिखाई देते है) 
यदि अवयवी कोन मनेगे तो प्रत्यश्च का अभाव होनेसे अनुमनि आदि 
प्रमाण भी अपने विषयों में प्रवृत्त नहीं होगे । इससे सिद्ध होता कि अवयवौ 
से अवयवी भिन्न भौर स्वतंत्र पदाथं है । अब अवयवी को प्िद्धकरनेके 
चयि युक्ति उपस्थित करते है । 


धारणाकषंणोपपद्यर्च । २५।। 


स ्रार्थ--च = तथा, धारणाकषंणोपपत्तेः=धारण आर्‌ 
आकषेण की उपपत्ति से भी अवयवी का भिन्न. एवं स्वतंत्र प्रदं 
होत्रा सिद्ध होता हे । 
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श्यरुया--एक अवयव के धारण करने से सब अवयवो का चारण 
करना हो जाता है । तात्पयं यह है किएक अवयवकेज्ञन सेही सब 
अवयवो काज्ञनदहो जाताहै । तथा अवयवी के प्रत्यक्ष होनेसे एक 
अवयव से ही उसके साथी सव अवयव जान च्ि जाते है। अवयवी के 
सवयव दो प्रकारके है- (१) प्रत्यक्ष होने वाले, (२) प्रत्यक्ष न होने 
वाछे । परन्तु, एकं अवयव को देखकर अवयवो के समूह रूप अवथवी का 
ज्ञान हो जाने से अवयवी सिद्धो आतादै। 


सेनावनवद्‌ ग्रहणमिति चेन्नातोन्दरियत्वादण्नाम्‌ ।१३६॥। 


सूत्रार्भ-सेनावनवत्‌ = सेना ओर वन के समान, ग्रहणम्‌ ~ 
ग्रहण किये जाने से, चेत्‌ = यदि, इति =एेषा कहं तो, न= नहीं 
कह सक्ते, क्योकि, अणूनामू = परमा णुञों का ज्ञान, अतीन्द्रियत्वात्‌ 
== इन्द्रियगम्यन होने से, एेसा कहना निरथंक है । 


व्याख्या--यदि कटं कि जसे दूरसे सेना के अवयव भौर वनके 
भवयव एक से ही दिखाईदेतेर्हः उनमें भेद होनेका ज्ञान नहीं होता, 
इसी प्रकार इकट्‌ठे हुए परमाणुओं के भेदका ज्ञान नहोनेसे,वेएकही 
दिखाई देते ह । तो यह्‌ कहना ठीक नहीं है । क्योकि सेना ओर वनके 
प्रत्यक्ष होने से वहं मनुष्य ओौर वृक्ष प्रत्यक्ष हो जति है, परन्तु, जो पर- 
माणु अतीन्छरिय ह, वे किस प्रकार दिखाई दे सकते है? इसल्ि सेना 
सौर वन का उदाहरण परमाणुं मे प्रति युक्तिसंगत नहीं है । अवयवी 
भिन्न है ओर उसी का प्रत्यक्ष मानना उचित है । इस प्रकार प्रत्यक्ष की 
परीक्षा पूणं हुई । अब अनुमान धमाण की परीक्षा करेगे । 


रोधोपघातसाहव्येभ्यो व्यभिचारादनुमानसमप्रमाणस्‌ 
। ३७।। 
शत्रथं--रोधोपघात साहद्येभ्यः= रोध, उपधात ओौर 
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साह्य के द्वारा, व्यभिचारात्‌ व्यभिचार होने से, अनुमानम्‌ 
अनुमान को, अपाणम्‌ = प्रमाणः नहीं मान सकते । 


व्याख्या-पुवंपक्ष है किं अनुमान को सिद्धकरे मेंजो प्रमाण 
दिये है, वे रध, उपघात ओर साहश्य से व्यभिचार्‌ होने के कारण मान्य 
नहीं है । प्रथम यह्‌ कि नदी में बाढ जने से ऊपर कहीं वर्षा हई होगी, 
यह्‌ अनुमान मानने योग्यं नहीं है, क्योकि ऊपर कहीं बन्द ॒कगाकर बहते 
पानी को रोक द्‌ ओर फिर उसे एक साथ छोड तो भी बाढ आजायगी, 
इससे वर्षा होने का अनुमान मिथ्या होगया, इसल्यि इस अनुमान में 
व्यभिचार दोष है । दूसरे चीधियों के अण्डो के निकलने ओर मोरों के 
राब्द सुनने से वर्षा होगी, एेसा अनुमान ठीक नही, क्योकि किसी वस्तु 
के जोरसे भिरमेआदिके कारणभी चींटि्यां अण्डोंको छेकर साग 
निकल्ती हँ गौर मोरका शब्दसही है या नही, इसमे भी संदेह हो 
सकता है क्योकि मनुष्य भी मोर का-सा शाब्द कर सकता है । इसख्ियि 
जिसमें संदेह हो वह्‌ प्रमाण नहीं हो सकता । अव इसका समाधान अगले 
सूत्रम करते, 


नेकदेशत्राससाहश्येभ्योऽ्थान्तर भावातु ॥ ३८ ॥ 


सूत्राथं -एकदेशत्रास साहद्येभ्यः= एक दे त्रास ओौर 
साह्य के द्वारा, अर्थान्तरभावात्‌ = अर्थान्तर होने से, न= 
व्यभिचार दोष का होना सिद्ध नहीं होता । 


व्याख्या --एक देश, त्रास गौर (साद्य से अर्थान्तर होता है, 
इसलिये दोष नहीं बनता ! जसे एक देदा का हष्टान्त- नदी मे बाह इस 
रकार हमेक्षा नहीं आ सक्ती ओौर चींयियोंका अण्डे छेकर भागनाभी 
जो.भय के .कारण होता है, उसे स्वाभाविक नहीं कहु सकते । इख प्रकार 
जो कारण ऊपर द्यिगये, वे कृत्रिम होने से व्यभिचार दोष को सिद्ध 
करने वे नही ह । क्योकि, अनुमान के जो कारण कहे है, वे वास्तविक 
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है, कृतिम नहीं । इसलिए कृत्रिम ओर वास्तविक के हेतुओं में अन्तर है । 
इससे सिद्ध होता है कि अनुमान प्रमाण में कोई दोष नहीं है। 


वर्तमानाभावः पततः पतितपतितव्यकालोपपत्ते ।\३६।। 


सूत्राथं--पततः = गिरने वाले पदार्थो मे, पतित पतितव्य = 
पतित अर्थात्‌ गिरा हृंजा ओर पतितव्य अर्थात्‌ गिरने वाला कहां 
जाने से, वर््तमान-अभावः = वर्तमान काक का अभाव) 


व्याख्या- चक्ष की श्खासे गिरने वे फर को पतित कहने 
का तात्पयं है-- गिरा हुआ अर्थात्‌ भ्रुत कार वाचक ओौर पतितत्व कह्ने 
का मतलब दै गिरने योग्य अर्थात्‌ भविष्य कालका सूचक । इन दोनों 
शब्दों में वर्तमान कार का आभास नहीं मिलता । इससे यही मानना 
होगा करि वर्तमान काल काअस्तित्वदही नहींहै। अब इसका समाधान 
करते है । 


तयोरण्यभावो वत्तंमानाभावे तदपेक्षत्वात्‌ ।४०॥ 


सूत्राथं--वर्तमानाभवे = वर्तमान का अभाव होने पर, 
तयोः उन्‌ भूत कार ओर भविष्यत्त कार का, अपि=भी, 
अभावः अभाव हो जायगा, क्योकि, तदपेक्षत्वातु=वे दोनों 
वर्तमान की अपेक्षासे होने के कारण यहो सिद्ध होता है 1 


व्याख्या--यदि वर्च॑मान कार का अस्तित्व स्वीकारन करेगे तो 
भूत, भविष्यत्‌ कार भी नहीं प्नाने जा सकरेगे । क्योकि, वर्तमान काल 
सेही उन दोनों की तुलना हीती है। जसे व्ृक्षसे फर भिरताहैतो 
उसे गिरने मे कुछ समय रगता है, इसल्पि जो समय वहाँ से पतित होने 
मे कुगता है, उसी को वतमान काक मानना चाहिए । इस प्रकार वर्तमान 
का अभाव नहीं कहु सकते । अगले सूत्र में वर्तमान की सिद्धि मे अन्यदत 
दिया जाता है । 
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नातीतानागतयोरितरेतरपिश्ासिद्धिः ।४१।। 


सृत्राथं -अतीत-अनागतयोः= भूत ओर भविष्यत्‌ का 
की, इतरेतरापेक्षा पारस्परिक अपेक्षा के दवारा, सिद्धिः = सिद्धि, 
न = नहीं हो सकती । 

व्याषश्या--जंसे कि भूत कालं किसे कहते है, इसका उत्तर यही 
देना होगा फि जो भविष्यत्‌ से विपरीत है, फिर प्रन होगा करि भविष्यत्‌ 
कारक्याहै? तो उत्तरहोगाकफिजो भूत कालसे भिच्चदहै। इस प्रकार, 
एक की सिद्धि में दुसरे की अपेक्षा हुई, इसलिये यह अन्योन्याश्रय दोष है 
ओर दोनों के प्रमाणितन होनेसे परस्परम वे अपनेमेंसे किसी एक 
कोभी सिद्ध नहीं कर सक्ते । अव, वर्तगानं को सिद्ध करने मे एक 
हेतु ओौर देते है। 


वर्तमानाभावे सर्वग्रहणं प्रत्यक्षानुपपत्ते, ।४२। 


सृत्राथं--वर्तमान-अभावे = वर्तमान का अभाव मानने से, 
मत्यक्षानुपपत्त --प्रत्यक्ष कौ सिद्धि न होने से, सर्वग्रहणम्‌ = सब 
का ग्रहण नहं हो सकता । 

व्याख्या - वर्तमान का अभाव मानले तो प्रत्यक्ष की असिद्धि 
हो जायगी अर्थात्‌ जो सामने दिखाई दे रहादहै, उसे भी अस्वीकार करना 
पड़ेगा ओर प्रत्यक्ष को भस्वीक्रार करने से सबको अस्वीकार करना होगा 
अर्थात्‌ किसीकाभी प्रहणनहोस्केगा। जो वस्तु विद्यमान नहीं, उसे 
प्रत्यक्ष नहीं मान सकते, जो वस्तु सामने है, वही प्रत्यक्ष है । यदि उसे 
भी न मानें तो अनुमान ओौर शब्द प्रमाण को भी नहीं माना जा सकता । 
क्योकि प्रत्यक्ष तो अनुमान ओर शब्द प्रमाण दोनोंक्ा ही सहायक है। 
यदि प्रमाणो की सिदधिन हई तो किसी प्रकारके ज्ञाने का अस्तित्व नहीं 
रह सकता । वर्तमान काल का ग्रहण दो प्रकारसे हो सकता है-एक तो 
चस्तु के अस्तित्व से ओर दूसरेक्िया के होने से। वस्तु का अस्तित्व-- 
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यहु द्रव्य है, यह्‌ घट है, यहु पट है इत्यादि ओौर त्रिथा जैसे--काटता दै, 
जल भरता है" खाता है इत्यादि । यह दोनों बतं प्रत्यक्ष होती हुई देखी 
जाती है, इसी से वर्तमान काल की सिद्धिहोती है! अगले सूत्रमें शती 
विषयं को अधिक स्पष्ट करते है | 


कृतताकत्त व्यतोपपत्तेस्तुमयथा ग्रहणम्‌ ।*४२।। 


सूत्रा्थ- कृतता = क्रिया की पुणंता, ओौर, कत्तं व्यतोप- 
पत्त : = कत्तं व्यता की उत्पत्ति से, उभयथा = दोनो ही प्रकार से, 
ग्रहुणम्‌ वत्तं मान की सत्ता स्वीकृत होती है । 

व्याख्या- कृतता ओर कर्तव्यता की प्रा्तिसे भी वर््तमनका 
ग्रहण होता है । जैसे क्रिया का आरम्भ नहीं हुभा; परन्तु अगे होग- 
उठावेगे, पका्वेगे, बनावेगे आदि मे भविष्यत्‌ काल हु भओौरक्रियाका 
पूणं होना जंसे- घट बन गया, भोजन कर छया आदिमे बीते हुए कार 
का ज्ञान है, परन्तु इन दोनों की सिद्धिमें भी वतमान की सिद्धि निहित 
है । जंसे--घड़ा बन कर सामने आगया, इसमे अतीत कार बदल कर 
वर्तमान होगया ओर घडा बनने की क्रिया आरम्भ होगई, परन्तु अभी 
घड़ा पूरा न्हींबना तोवहूक्रिया, जोहोरहीहै, वर्चमानमेंदहै। इस 
प्रकार भूत ओर भविष्यत्‌ कामे भी वर्तमान कारु की सत्ता धिद्ध 
होरहीरहै। अब पूवेपक्च के मतसे उपमान की परीक्षा कहते है| 

अत्यन्तप्रायकदेश साधम्यद्पिमानासिद्धिः ।*४४।। 

सूत्राथं अत्यन्त प्रायेकदेश साधर्म्यात्‌ अत्यस्त, प्रायिक 
ओर एक देश के समान धमं हीने से, उपमान-असिद्धः = उपमान 
की सिद्धि नहीं हो सक्ती । 

व्याख्या -अत्यन्त साह्य से उपमान प्रमाणं सिद्ध नहीं होता । 
जैसे कह कि यह्‌ गाय के समान गाय है यह उपमा ओर उपमानं दोनों 
एक होने से साहर्य हुआ । परन्तु, एसी उपमा देना व्यवहारिक नहीं है । 
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यह्‌ तो कहु सकते है करि गाय के समान नीक्गाय होती है। सामान्य 
समानता होने से भी उपमान सिद्ध नहीं होता, जैसे कँ क्रि जेसा बैर 
वैसा भसा, यह भी उपमान की सिद्धि मे अनुपयुक्त है । किसी एक धमं 
के मिलने ये भी उपमान की सिद्धि नहीं होती, क्योकि सभी वस्तुभो में 
किसी दूसरी वस्तु के धमं मिरु सक्ते हँ । इश्किए उपमान को प्रमाण 
नहीं मान सकते 1 अगले सूत्र में पूर्वपक्ष का समाधान करते है । 


प्रसिद्ध साधम्यादुषमानसिदधेथथोक्तदोषा- 
नुपपतिः ।।४१५। 


सत्राथं- प्रसिद्ध साधर्म्यात्‌ = प्रसिद्ध समान धमं से"उपमान- 
सिद्धेः उपमान के सिद्ध होने पर, यथोक्तदोषानुपपत्तिः दोषों 
की उत्पत्ति नहीं बनती । 

व्याख्या - प्रसिद्ध साधम्यं के दवाय उपमान सिद्ध हो जाय, तव 
उक्त दोष की प्रपि नहीं होती । तात्पयं ग्रहदै किं साध्यकी पणता 
अथवा न्यूनता का आश्चय लेकर उपमान-प्रमाण प्रवृत्त नहीं होता, बल्कि 
प्रसिद्ध समानता के भाधार पर अनुमान प्रवृत्त होता है । 


प्रत्यक्षेणाप्रव्यक्ष सिद्धेः ॥\४६।. 


सृत्रार्थ--प्रत्यक्नेण=-प्रत्यक्ष से, अप्रत्यक्ष =अप्रत्यक्षको, 

सिद्धेः सिद्धि होने से, उपमान भी अनुमान के अन्तगेत होगा । 
वाद्या -पूर्वं पक्ष का कहना है कि साह्य के प्रत्यक्ष होने से, 

पयोक्ष पदां सिद्ध होगा भौर तब उपमान ओौर अनुमान मे कोई अन्तर 
नहीं रहेसा । जैपे प्रत्यक्ष घुएको देख कर अप्रत्यक्ष अग्निका ज्ञनदहो 
जाता है अर्थाव्‌ अग्निहै तो धुआ अवश्य होगा । इसी प्रकार गायके 
देख कर यह अनुमान हो ;जतादहै कि नीलक्गाभ भी एेसीही हौती 
होगी 1 इस प्रकार उपमान भौर अनुमान मे कोई भेद नहीं जान पड़ता है 
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जौर एेसी स्थिति मे उपमान का मानना ठीक नहीं है। अब इस पक्षका 
उत्तर देते है- । 


नाप्रत्यक्षे गवयेप्रमाणाथेमुपसानस्य पश्याम इति ॥४७। 


सूत्रा्थ-- गवये = गवय के, अप्रत्यक्षे अप्रत्यक्ष न होने पर, 
उपमानस्य उपमान का, प्रमाणाथंम्‌ = प्रमाण का अथे, न= 
नही, पर्यामः = दिखाई नहीं देता । । 

व्याख्या-- गौ की समानता होनेसे गौ जाति के जितने भी पशु 
है, उनके नाम से सम्बन्धित ज्ञान उपमान कां फल कहा शया है । जब 
बाकक को गौ दिखाकर यहु बताया जाताहै किं यहु गौ है तबे उसे 
उस्केगौ होने का ज्ञान होता है । यह प्रत्यन्त प्रमाण हुआ परन्तु, अनुमान 
तो अप्रत्यक्ष वस्तुका होता दहै, इससे अनुमान ओर उपमान का भेद 
स्पष्ट ज्ञात होता है । 


तथेत्युपसंहारादुषमान सिद्धर्नावि्ेषः ।\४८।) 


सुत्रा्थं--तथा इति यह गौ के सम्मनही रहै, इस प्रकार, 
उपसंहारात्‌ उपसंहार वचनं से, उपमान सिद्धेः = उपमान की 
सिद्धि होने से, अविशेषः = दोनों मे कोई भेद नहीं, न = एेसा 
नहीं है । 

व्याद्या जेसी गौदहै, वसीदही गौ-जातिदहै, इस विशेष ज्ञान 
के द्वारा उपमान स्वतन्त्र प्रमाण है, एेसी मान्यता होती है । अनूमनमें 
एेसा नहीं होता, वयोकि उसमे व्याति ज्ञान आवर्यकं है अर्थात लक्षण 
देखकर किसी अप्रत्यक्ष वस्तु काˆ अनुमान करने से इसमे यह विशेषता 
है । इस प्रकार उपमान की परीक्षा पुणं हई । अब शब्द की परीक्षा 
करेगे । । 

शब्दोऽनुमानमथंस्यानुपलब्धेरनुमेयत्वात्‌ ॥\४९६।। 
सत्रर्भ--अथेस्य = अथं के, अनुभेयत्वात्‌ = अनुमेय होने से, 
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राब्दः== शब्द, अनुमानम्‌ = अनुमान ही है, क्योकि, अनुपलब्धेः = 
प्रत्यक्ष से अथं की उपरन्धि नहीं होती । 


व्याख्या -- शब्द प्रमाणा भी अनुमान के ही अन्तगंत है । क्योकि 
अनुमेय के सम्बन्ध ज्ञान से अनुमान होतां है, वैसे ही शब्द ओर उसके 
अ्थं-सम्बन्धसे जो ज्ञान होता है, उसे उपमेय कहते दहै । जंसे अग्निका 
नियत चिह्व धृआदहैओौरधुएको देखकर अग्नि का अनुमान हौ जातां 
है. वैसे ही शब्द केदारा अनिनिका नाम सुनकर ही अग्निका स्वरूप- 
जान होता है । इस प्रकार अनुमान भी शब्द के अन्तगंत ही है, इन दोनों 
मे कोई भेद प्रतीत नहीं होता । 


उपलञ्धेरद्विप्रवृत्तित्वात्‌ ।॥ ५० \ 


सुत्राथं--अद्विप्रवृत्तित्वात्‌ = भिन्न प्रदृत्ति न होने से, उप- 
रब्धेः == उसकी प्रापि का कारण राब्दहै। 


व्यास्या-- यदि शब्द अनुमान प्रमाण के अन्तगंत नहोतातो 
उसकी प्रवृत्ति भी अनुमान से भिन्न प्रकारकी दही !होनी चाहिये थी। 
परन्तु, दोनों की परवृत्ति एक जसी ही भिकती है, इसय्यि भी श्ण 
अनुमान ही दहै । क्योकि अनुमानके द्वारा जैसा ज्ञानहोता है" वैसाही 
राब्द के हारो होता है । जसे-- कोई कहे कि जज वर्षा * आयेगी, क्योकि 
मोर नाच रहा है, तो मोर को नाचता देखकर वर्षा का अनुमान हुमा, 
वैसे ही वर्षा की बात सुनकर ही, वर्षा का ह्य नेत्रो के सामने धरम जाता 
है, परन्तु वर्षा प्रत्यक्ष चहं होती । इसील्यि शाब्द को भी अनुमान के 
अन्तगंत मानना ठीक है । इसके पक्ष मे युक्ति देते है 


सम्बन्धश्च्च \ ५१?।। 


सत्राथं --च = ओौर, सम्बन्धात्‌ शब्द ओर अथं का पार- 
स्परिकं सम्बन्धहोनेसेभीटएेसीही मान्यता ठीक दै । 
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व्याख्या - जसा सम्बन्ध ल्ग ओर लिगी के अनुमान में देखते 
दै, वसा ही सम्बन्ध शब्द ओर अथं मे भिकता है । इससे सिद्ध हुआ कि 
रान्द ओर अनूमनमें कोरईमेद नहीं है । यह्‌ समाधान पूवं पक्ष का 
हुजा । अब उत्तर पक्ष का मत देते है- 


आप्रोपदेश सामर्थ्याच्छिवब्दाथं सम्प्रत्ययः ।\५२।। 


सुत्राथं - आप्तोपदेश सामर्थ्यात्‌ = आप्त जन के उपदेश के 
सामथ्यं से, शब्दाथं = शब्द ओर उसके अर्थं का ज्ञान, सम्प्र 
त्ययः उसी के समान समन्षना चाहिये । 


व्याख्या--मन्त्रदरष्टा ऋषियों, मुमष्चुओं अथवा परम साधको को 
आप्तजन कहा जाता दै। एसे परुषो का ज्ञान कभी मिथ्या नहीं होता, 
इसीलिये इनके उपदेक्ष को प्रमाण मानते है । इसल्यि उनके शब्द कौ 
अनुमान नहीं मान सक्ते, क्योकि, इसमे किसी अनुमान अथवा विवास 
से काम नहीं लिया जाता । बल्कि, वह्‌ प्रमाण के अन्तर्गत है इसीलिए, 
दाब्दं को अनुमान प्रमाण नहीं कह सकते । 


प्रमाणतोऽनुपलब्धेः ।\५३।। 


सत्रां -- प्रमाणतः शब्दाथं के अनुमान होने मे कोई 
प्रमाण, अनुपलब्धेः = उपरुन्ध नहीं है । 

व्याख्या -वादी के दवारा शब्द ओर अथं का सम्बन्ध बताया 
जाना किसी प्रमाणके द्वारा सिद्ध नहीं होता । क्योकि शाब्द जिस इन्द्रिय 
से ग्रहण होता है, उससे अर्थं ग्रहण नहींहो सकता! जसे कहेकि 
'गिरास ऊाओः । यह्‌ शब्द केति के द्रवाय सुना गया परन्तु, कान, गिलास 
त नहीं सकता । यहु कायं तो हाथ करेगा । इससे भी शब्द ओर अथं 
का सम्बन्ध प्रमाणित नहीं होता । धुए को देखकर अग्नि का अनुमतं 
प्रमाणित है, वयोकि जहा से धुंआ निकक्ता देखते है, वह जाकर अगति 
को प्राप्त कर सकते हँ । परन्तु शब्द को सुनकेर उसके अथ की प्रत्यक्ष 


स० २ अ०१ | | ८१ 


उपलब्धि नहीं हो सकती । इससे सिदध हृभा कि शब्द को अनुमान प्रमाण 
मानना ठीक नहीं है। 


पूरणप्रराह पाटनाचुपलन्धेश्च सस्बन्धाभावः ॥५४।। 


सुत्राथं- पूरण भरना, प्रदाह जलना, पाटन छेदन, 
च-=-आदि से, सम्बन्ध-अभावः = सम्बन्ध का अभाव सिद्धं 
होता है, 

व्याख्या- यदि एसा मानले कि राब्दके साथही उसका भथ 
भी रहतादहैतो मिठाई कानाम क्ेतेही मुख मीठादहो जानां चाहिये 
गौर अत्र शब्द कहते ही पेट भर जाना चाहिये । अग्नि शब्द का उच्चा- 
रण करते ही मुख जल जानाओौर चछ्ुरीका नामक्ते ही शरीर कट 
जाना चाहिये । परन्तु, एेसा होता दिखाई नहीं देता । इससे सिद्ध हुभाः 
किं शन्दाथं का व्याप्ि-सम्बन्ध नहीं बनता । 


ठान्दाथं व्यवस्थानादप्रतिषेधः ।।४५।। 


पुत्राथ--रान्दाथं व्यवस्थानात्‌ = शब्द ओर उसके अथेकी 
व्यवस्था होने से, अप्रतिषेधः व्याप्ति-सम्बन्ध का निषेध कहना 
किसी प्रकार उचित नहीं है | 

व्याख्या-- पूवं पक्ष का कहना है कफि शब्दका अथं नियत है 
अर्थात जिस शब्द काजो अथं है, वहु प्रत्येकं वस्तु क लिये निरदिचत 
है । जसे गाय इन्द काप्रयोग गायके ल्यि घडायावस्त्र का प्रयोग 
भी इसी प्रकार होगा । यदि शब्द मे अथं की नियत व्यवस्था न मां 
तो घडे काञजथं वस्त्र ओर पट का अथः पानीभरने काघडाभी 
रगा सकेगे । परन्तु, यह हेता हुआ नहीं देखा जाता, इसचक्ए उनका 
नियामक संयोग-सम्बन्धं नहीं मान ्षकते । इससे उनका व्याप्य-व्यापरक 
भाव सम्बन्ध सिद्ध होता है भौर यही मान्यता ठीक है । अब पूवं पक्ष 
का समाघान करते है- 
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न सामयिकत्वाच्छब्दाथं सम्परत्ययस्य ।५६॥। 


मुत्राथं-राब्दाथं सम्प्रत्ययस्य शब्द के अथं का अनुभव, 
सामयिकत्वात्‌ = समय के अनुसार होने से, उपरोक्त मान्यता न = 
ॐोक नहीं है । 


व्याख्या -- राब्द ओर अर्थं का सम्बन्ध स्वाभाविकं नहींहै। 
क्योंकि वहु देर; काल आदि के अनुसार कल्पनां किया हमा है । विभिन्न 
भाषाभों मे एक वस्तुको प्रकट करने वाले विभिन्न शब्द है, कहीं-कहीं 
तो जिस शब्दं का अथं जो माना जतिादहै, दृसरी भाषा मे उसी शब्द 
का विपरीत अथः निकलता है। इससे सिद्ध हुआ किराब्द का अथ 
कल्पित है ओर जो व्यक्ति किसी शब्द को नहीं जानते, उनके सामने बार- 
वार उच्चारण किया जने पर भी वहु उक्षका अथ नहीं समञ्च सकते 1 
इसलिये शब्दाः की बात कहना ठीक नहींहै) इसी पक्षे में अन्य हेतु 
भी अगले सूत्र देते है-- 


जाति विशेषे चानियमात्‌ ।\५७॥। 


सुत्राथं - च ओर, जाति विषे = जाति की विशिष्टता 
होने मे, अनियमात्‌ कोई नियमन होने से भी शब्द के स्वाभा- 
विक सम्बन्ध को मान्यता नहो बनती । 


व्याख्या-- जाति विशेष में भी इसकी कोई नियत ग्यवस्था नहीं 
है कि अमुक शब्द का अर्थं अमुक जाति का सूचकदही होगा! जैसे सूरये 
कता प्रकार सब जातियों भौर सभी वस्तुओं को एक-सा ही उपर्न्ध होता 
है, उसमे देश याकार का कोहं मेद बाधक नहीं होता ओौर जाति 
विशेष के उल्लेख से राब्द एक ही जाति के व्यक्तियों में विभिन्नता 
प्रकट करने के कारण भी उसमें स्वाभाविक सम्बन्ध की मान्यता नहीं 
ठहूरती । अब ब्राह्मण वाक्यों देः सम्बन्ध में कहते ह - 
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तदश्रासणण्यमनृतन्याघःत पुनरुक्तदोषेम्थः ।\५८।। 


सत्राथं -अनुत = मिथ्या, व्याघात = परस्पर विरोध, ओर 
पुनरुक्त = बारम्बार एक बात को कहना, दोषेभ्यः = इन दोषों 
के होने से, तदप्रामाण्यम्‌ = ब्राह्मण वाक्य प्रमाणसरूपमें नहीं माने 
जा सक्ते । 


व्याद्या-ब्राह्यण वाक्य अथवा आप्त-वचन को प्रामाणिक इसलिए 
नहीं मान सकते, कि उनमें, मिथ्यात्व, परस्पर विरोध ओौर पुनरुक्ति दोष 
पाये जाते हँ । इसमे मिथ्यात्वं यहु किं पुत्र की कामना वारा मनुष्य 
पतर यज्ञ करे' एेसा शास्त्र वचन है, परन्तु, अनेक पुरुषों के पूत्ेष्टि यज्ञ 
करने पर भी पुत्र उत्पन्न नहीं होता। इसी प्रकार यज्ञ करनेसे स्वगं 
कौ प्राप्ति भी होगी या नहीं, यहु बात सन्दिग्धही है। परस्पर विरोधी 
बाते यह हँ कि किसी शास्त्र में सूर्योदय से पहि हवन करने का उपदेशा 
है ओर क्िसीमेसूर्योदयके बादमेंकरनेका आदेशदहै। अब्र कौन-सा 
आदेश ठीक हैः कौन-सा ठीक नहीं? इसका निर्णय कंसे हो ? पून- 
रुक्ति दोष यहदहैकिएकदही बातका बार-बार वर्णेन तो शास्वमे भरा 
पड़ा) इस प्रकार भाप्त-वचनों मे दोष हीते से उनको प्रमाणिक 
मानना कदापि उचित नहीं है । भब इस पूर्वपक्ष का समाधान करते ईै- 


न क्मेकत्‌ साधनवेगरण्यात्‌ । ५६ 


सूत्रा्थ--कमंकत्‌ साधन कमे, कर्ता ओौर साधन के, 
वैगुण्यात्‌ =यथा योम्य न होने से, तृ = दोष नहीं है । 


व्याख्या--कमं का फल केवर अदेश पर निर्भर नहीं दहै जैसे 
कोई कहे कि अमुक कायं करो जब तक उस कायं कोक्ियान जाय, 
ततव तक उसक्रा फर नहीं हो सक्ता । भोजन बनेगा तो खाया जायगा, 
न अनेगा तो केवर कह देनेसेहीक्याखाया जा सकता है ? कर्म॑, कर्त 
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ओर साधन तीनों के यथायोग्य होने पर ही कमे का फल मिलेगा । इसमे 
क्म-- रसोई बनाने का कायं, कर््ता--बनाने वाला ओौर साधन-रसोरई 
के ल्थि सामिग्री इन तीनों का होना आवद्यक है। यदिषएक काभी 
अभाव होगा तो फल की सिद्धि नहीं होगी । विगुण'का एकर प्रकार ओौर 
भी है-कोई पुरुष बीमार है, चिकित्सक ने उसे विपरीत दवादे दी तो 
उसका प्रभाव भी विपरीत पडा । परन्तु, इस स्थितिमे मी उस्दवाया 
उसके प्रयोग को निष्फल नहीं कहु सकते । यही बात पूत्ष्ठि यज्ञ के 
सम्बन्ध मे समन्षनी चाहिये । यज्ञकर्ता के किसी दोषसे यज्ञका फल 
नहो तो वेद के उपदेश को मिथ्या कहना ठीक नहीं है । क्योकि पूत्रे्टि 
यन्न केद्वारा बहूतों को पुत्र की प्राप्ति होते देली जाती है । इसी प्रकार, 
वर्षा के किए यज्ञकिया जातातोवर्षाभी होती है-यह्‌ सब प्रत्यक्ष 
सिद्ध है! इसलिए आप्त-वचनों में दोष होना नहीं मान सक्ते । अब 
व्याघात दोष का भी समाधान करते हैं । 


अभ्थरुपेत्य कालभेदे दोषदचनात्‌ ।॥ ६० ॥ 


सत्राय --अम्युपेत्य = हवन के समय मे, कालभेदे काल 
भेद से, दोष वचनात्‌ = वचन मे दोष हुञा हे । 


व्याख्या-हवन के समयमे जो ,मेदहै, वहं कालभेद से ही 
हुमा है । अग्निहोत्र के दो समय होते हैँ । प्रातःकाछ का हवन सूर्योदय से 
पिके ओौर सायका का सूर्यास्त से पहिले किया जाना चाहिए । एेसा 
उपदेश कीं नहीं भिल्ता कि प्रातःकार काहवनदही सूर्योदय के बाद 
कियाजाये ! यदिषएककालकेिए ही दो प्रकार के भदेश होते तो 
उसमे व्याधातत दोष आ सकता था । परन्तु, अरग-अलग समयो मे होने 
वाले अभ्निहोघ्रों का अरग-अरग काल-निर्देश करना व्याघात दोष का 
कारण नहीं है । अव, अगे सूत्रम पुनरुक्ति दोष का समाधान 
भी करेगे) 
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अचुवादोपपत्त इच ।! ६१ ॥ 


सुत्रा्थं--च = ओर, अनुवादोपपत्तेः == अनुवाद कौ उपपत्ति 
से पूनरुक्ति दोष नहीं बनता । 


व्याड्या-- यदि किसी विशेष प्रयोजन से एक वात कोदो वार 
कहं तो पुनरुक्ति दोष नहीं बनता । उसे अनुवाद कहा जाता है । क्योकि, 
अनुवाद करने में नि्दिचत उदेश्य होता है, इसल्यि वह्‌ पुनरुक्ति दोष 
नहीं । वेदो मे भी विभिन्न स्थलों पर एक बातको दोबार कहागया 
है, परन्तु प्रयोजनीय होनेसे एेसा किया गया है। हाँ, साधारण 
व्यक्ति उस्र प्रयोग को निरथंक मानकर पुनरुक्ति का भ्रमकर बैठते है ¦ 
परन्तु, वास्तविक रूप से वसा नहीं है, उसके साथंक होने से, उसमें पुन- 
रुक्ति दोष नहीं बनता । इमक्रा अन्य हेतु अगले सूत्र मे देते है- 


वाक्य विभागस्य चाथग्रहणात्‌ । ६२ ॥ 


सत्रार्थ--च = ओर, वाक्यविभागस्य = वाक्य के विभागका 
अथं ग्रहणात्‌ = अथं ग्रहण किये जानेसेभी पुनरुक्ति दोष का 
होना कफिसो प्रकार सिद्ध नहीं होता । 


व्याख्या--वाक्यके दो भेद कहै हैँ- (१) विधायक गौर (२) 
अनुवादक । इससे भी. अनुवाद का सार्थक होना सिद्ध होता है भौर 
पुनरुक्ति दोष का होना सिद्ध नहीं होता । अगले सूत्र में ब्राह्मण वाक्य कै. 
भेद करगे । 


विध्यर्भवादानुवादवच नविनिथोगात्‌ ।॥ ६३ ।। 


सुत्राथं--विधि = विधिवाक्य, अर्थवाद अथेवाद वाक्य, 
ओर अनूवादवचन = अनुवाद वाक्य, विनियोगात्‌ = यह तीम भेद 
ब्राह्मण वाक्य के कहे गये है | 
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व्याख्या-ज्राह्यण ग्रन्थो मे तीन प्रार्‌ के वक्रय पाये जते 
विधिं वक्थ, अर्थं वाक्य मौर अनुवाद वावय । अगले सूत्रों में इन वाक्यो 
के लक्षण कहै गये टहै-- 


विधिविधायक ॥ ६४ ॥ 


सूत्रार्थं --विधायकः = विधायकं वाक्य को, विधिः = विधि- 
वाक्य कहा गया हे | 

व्याख्या-- जिस वाक्य मे किसी कमं के करने का उपदे निहितं 
हो, वह॒ विधि-वाक्य है । जैसे कहं कि यन्न करो, रसोई बनाभो, दुध 
गमं करो इत्यादि वाक्य, विधि-वाक्य कह जाते हैँ । अव अगले सूत्र में 
अर्थंवोद-वाक्य का लक्षण कगे । 


स्तुतिनिन्दापरकृतिः पुराकल्प इत्यथंवादः ।। ६५ ॥ 


सुत्राथ- स्तुतिः = प्रशंसा, निन्दा=बुराई, परकृतिः = पर- 
कृति, भौर, पुराकल्प = पुराकल्प, इति यह्‌, अथंवादः == अथेवाद 
वाक्य के लक्षण समञ्लने चाहिए । 

व्याख्या - स्तुति, निन्दा, परकृति ओर पुराकल्प यह चार लक्षण 
अथंवादके हँ जिस वाक्य में किसी कायं की अथवा वस्तुके गुणोंकी 
बड़ाई हो वह्‌ स्तुति दै । यदि किसी व्यक्तिके कार्यो की प्रहंसाकी जाय 
तो वह्‌, उससे बहुत प्रसन्न होता है ओर किसी के कायं के दोषों को कहना, 
उसकी निन्दा है । निन्दा वजि वाक्यसे लोग अप्रसन्न होते है| कभी-कभी 
निन्दा का परिणाम अच्छा भी निकलता दहै गौर बहुत-से व्यक्ति अपनी 
निन्दा हयती देखकर, उन बुरदवियों को छोड देते है। इस प्रकार पर- 
दोष-ददोन को निन्दा कहा जाता है । अब परति को समन्नते है--दूससें 
के अच्छेयाबुरे कमोंका उदाहरण देते हुये प्रगसा या निन्दा करके शुभ 
कर्मो में किसी को प्रेरित करना परछृति है । जसे महाभारतं का उदाहरण 
दे कि युधिष्ठिर सत्यवादी थे इसस्यि धमराज कह जाते थे, परन्तु उन्होने 
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अदवत्थामां मर गया कहकर यहं श्रम फला दिया कि जो अश्वत्थामा 
मरा वहु वीर अरवत्थामा था या अहवत्थामा नामक हाथी था । इसीयियि, 
उनको नरक में जानापडा। इस वाक्य से यह्‌ सिद्धक्नेकी चेष्ट 
की गई कि थोडा-सा भरठ बोलना भी नरक प्राप्ति का साधन है भौर 
किसी व्यक्ति का दोष दुर करने के लिये यहु उदाहरण दिया गया, इस- 
स्यि इसे परछृति कहते हँ । अब पुराकत्प बताते दहैँ-प्राचौन कारीन 

सत्पुरुषो ने जिस धमं का आचरण किया हो, उस धमं का माचरण करना 
ही पूराकल्प है । जसे कहं कि गँधीजी ने अमुक-अमुक काये किये, उनके 
दवारा देहा को स्वतंत्रता की प्राप्ति हुई । हमे भी उनके मार्गं का अनुसरण 
करना चाहिये । ओर इस प्रकार मागं का अनुसरण करना पुराकल्प 
कह जायगा । अगले सूत्र मे अनुवाद का लक्षण कहेंगे | 


विधिविहिरस्यानुवचनमनुवादः ।। ६६ ॥ 


सुत्राथं - विधिविहितस्य = विधिवाक्य के विधान का, 
अनुवचन = पुनः कहा जाना, अनुवादः अनुवाद है । 

व्याख्या--जो बाति एक वार कही गई, उसका दूबारया कहा 
जाना, अनुवाद है । अथवा जिसका विधि से विधान क्रिया गया उसके 
फिर कहने को अनुवाद कहते हैँ । यह्‌ अनुवादभीदो क्षकारका होता 
है--रन्दानुवाद ओर अर्थानुवाद विधि का अनुवाद शब्दानुवाद कहा 
जाता है भौर विहित के अनुवाद को अर्थानुवाद कहते हँ । वेद मे तीन 
प्रकारके वाक्य मिकर्ते है, उक्षी के अनुसार लोक्र-व्यवहारमें भी तीन 
प्रकार के वाक्य प्रयुक्त होते हैँ। जेमे, कोई स्वामी अपने रसोदये को 
अदेश दे कि “रसोई बनागो इसे विधि वाक्य रहँगे । यदि कोई उपदेश 
दे कि भोजन चबा-चाकर करना चाहिये, इसमे जल्दी परचताहै भौर 
भोजन के पचने से स्वास्थ्य सदा ठीक रहता है । इस वाक्य को अर्थवाद 
कमे ओर स्वामी अपने नौकर को आदेश दे किं “जल लाभो, शीघ्र जल 
लाओ" तो इसत वाक्य को अनुवाद कहेगे । इसमे, जठ छने की रीघ्रता काः 
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संकेत दहोनेसे वक्यकादो बार कहा जाना पृनरुक्ति दोष नहीं माना 
जासकता । शीघ्रता के प्रयोजनसे ही यहु वाक्य दो बार कहा गया । 
पुनरुक्ति दोष वहु है जबकि बिना प्रयोजनकेही एक वाक्यका बार-बार 
प्रयोग करिया जाय, अव अनुवाद के पुनरुक्ति होने के पक्ष मे कहते हैँ । 


नानुवादपुनरक्तयोविेषः चब्दाभ्यासोपपत्तेः ।। ६७ ॥ 


सूत्राथं--अनुवादपुनरुक्तयोः = अनुवाद ओर पुनरुक्ति का, 
विशेषः = भेद, न = नहीं माना जाता, क्योकि, दब्दाभ्यासो- 
पपत्तेः == अनुवाद ओर पूनरुक्त दोनों में रब्द ओर अभ्यात्त पाया 
जायां है) 


व्याद्या--अनुवाद जौर पुनरुक्ति मे कोई भेद नहीं माना जाता 
क्योकि, इन दोनों मेही शब्द के अभ्यासकी प्राप्ति होती है अर्थात्‌ 
पुनरुक्त ओर अनुवाद एक ही है, क्योकि, दोनों में ही शब्दां की आवृत्ति 
मे समानता है । अन, इस पूर्वं पक्ष का निराकरण करेगे | 


रीध्रतरगसनोपदेशवदभ्या प्रान्नाविश्ेषः ।} ६८ ॥ 


मुत्रार्ण<-शीघ्तर गमनोपदेशवत्‌ = अधिक शीघ्र जाने के 
आदेश के समान, अभ्यासात्‌ अभ्यास के हीने से, अविरदोषः = 
अनुवाद भौर पुनरुक्त में भेद न मानना, न = उचित नहीं है ¦ 


व्याख्या - पुनरुक्त ओर अनुवाद मे कोई भेद नही, रेषा कहना 
उचित नहीं है क्योकि अथं वारे अभ्यास को अनुवाद शौर बिना अर्थं 
के अभ्यास को पुनरुक्त कहते हैँ । जपे, किसी से कहा जाय "जाभओ-जाओ 
अर्था शीध्र जागो, देरन करो, इस प्रकार कहा जाना अभिप्राय जन्य 
है । इससे शीघ्रं जाने का भदेश प्रकट होता है । परन्तु, निरथ॑क यह्‌ दो 
बार कहन कि “वहं जाता है--वहु जाता है 1“ पुनरुक्त कहा जायगा । 
इसका ओर भी हेत देते है-- 
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मत्रायुवेदप्रामाण्यवच्च तसप्रमाण्यमप्षप्रामाण्यात्‌ 
।। ६६ ॥ 


सूत्राथं ~ मस्तायुवेंद प्रामाण्यवत्‌ मंत्र ओर आयुर्वेद के 
प्रमाण के समान, अप्नप्रामाण्यात्‌=- आप्र जनों के वाक्यों के प्रमा- 
णित होने से, तत्‌ = उस वेद की, प्रामाण्यम्‌ = प्रामाणिकता है । 


व्याख्या -- जसे, मन्त्र ओर आयुर्वेद प्रमाणिक है, वैसे ही आप्त 
पुरषों के वाक्य प्रमाणिकर्हँ भौर इसी से वेद आदि भाषं ग्रन्थौ का 
भ्रमाणिक होना भी सिदध होता है। मन्त्रों के विधि पूवक जाप से उनका 
फर भी देखने मे अता है मौर भआयुरवेंदकी जो दवा जिस रोग की 
निदृत्ति के लियि नियत है, वहु दवा उस रोगे छाभ करती प्रत्यक्ष देखी 
जाती है । इसी प्रकार अप्तजनों के वोक्यभी प्रामाणिकहोते है । वेद 
भादि के वाक्यों की प्रमाणिकता मे भी कोई शद्का नहीं होसकती । 


दिि्तीयाध्यायः प्रथमाद्धिक समाप्तः 


द्वितीयोऽध्यायः--द्वितीयाहिकम्‌ 


न चतुष्ट्‌ बमतिद्यार्थपत्तिसम्भवाभाव प्रामाण्यात्‌ ।१॥ 


सूत्रार्भ-एेतिह्यार्थापत्ति = एतिद्ध, अर्थापत्ति, सम्भवा 
भाव = सम्भव जर अभाव, प्रामाण्यात्‌ =प्रमाण होने से, चतु- 
म्‌ = प्रमाणो के चार भेद ही मानना, न=ठीक नहीं है । 

व्याख्या--भररयक्ष, अनुमान, उपमान भौर शब्द इन चार प्रकार ` 


के ही प्रमाण नहीं है" बर्फि रेतिह्य, अर्थापत्ति, सम्भव ओौर अमाव यह्‌ 
चारभेद भौर भीरहै। इस प्रकार प्रमाण के आठभेद माने गये है। 
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पेत्िद्य का अयं है--इतिहास प्रसिद्ध पुरुष । जसं, भगवान्‌ श्रीराम, कृष्णं 
अथवा भीष्म, युधिष्टिर जदि। एक अथंके कथन से दुसरे अथं कीः 
प्राप्ति हौ जाय, जसे कहां जाय फिं “अमुक व्यक्ति मोटाहोने से दिनि 
मेँ एक बार ही भोजन करता है ।'“ इससे यह्‌ अथं सिद्ध होगयां किं वह 
व्यक्ति राधिमे भोजन नहीं करता इमे अर्थापत्ति कहते हँ । मन मे पंसेरी 
अर्थात आठ पसेरी कहने से मनकाज्ञान होतारहै, प॑सेरोी अथवासेरों के 
बिना मनका ज्ञान नहीं सो सफ़ता ) इस प्रकारपंसेरीयासेरका होना 
सम्भव प्रमाणदरै। अभाव प्रमाण उसे कहते दहै, ज्कारण नहीं ते 
कायं ही नहां एकता ! यह्‌ अभाव प्रमाण है, अब इसका निराकरण 
कृरते हैं | 


शब्द एेतिह्यानर्थान्तरमावदनुमानेऽर्थापत्तिसस्मवः- 
भावानथन्तिरमानाच्चाप्रतिषधः । २॥ 


सूत्राथं-रान्दे = राब्द मे, रेतिद्यान्थन्तिर भावात्‌ = 
एेतिह्य का अन्तर्भाव, च = एवं, अनुमाने = अनुमान मे, अर्थापत्तिः 
सम्भवानर्थान्तरभावात्‌ = अर्थापत्ति, सम्भव ओर अभाव अन्तर्भाव 
होने से, अप्रतिषेवनच=प्रमाण के विभागों का निषेध नहीं 
बनता । 


व्यार --प्रभाण चाष्ही है, क्योकि रएेतिह्य शब्द प्रमाण के, 
अर्थापत्ति, सम्भव ओर अभाव तीनों ही अनुमान प्रमाण के अन्तगंत है। 
एेतिह्य जप्ठजनों के वात्यके समनही प्रमाणदहै । क्योकि जो प्रत्यक्ष 
है बह प्रमाण ओौर अप्रत्यक्ष है उसे अतुमान कहते हैँ । जव, कोई एक 
व्यक्ति एक बार दिनमें भोजन करता है, तो यहं अनूमान सहज ही 
होजाना चाहिये 7 वहु रात्रि में भोजनं नहीं करता । अब शब्द प्रमाणं 
में एेतिह्य को श्यो माना जाय ? इस शङ्का का उत्तरदेते ह कि इतिहासं 
मेजोक्िखा है, वह्‌ प्रत्यक्षदशशियो द्वारा वर्णेन की गई घटनाएं होती है) 
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परन्तु, आप्त पुरषो दवारा लिते गये इतिहास को ही प्रामाणिक मान सक्ते 
है । इस लियि अप्त पुरुषों के वाक्य भौर इतिहास दोनों को समान 
समक्षना चाहिये । अब, अर्थापत्ति, सम्भव ओौर अभाव को अनुमान के 
अन्तरगत क्यो माना जाय, इसका समाधान करते हैँ कि अनुमान वहं हैजो 
ऊपर, दिन में भोजन करने वेके प्रति राति मे भोजननकरनेकी 
स्वतःसिद्धि वारी बात बताई गई है। अर्थापत्ति उसे कहते है, जिसमें 
एक वाक्य के भथं को जानने पर दूसरी वस्तुकै अथं काज्ञान स्वयंहो 
जाय । तो अर्थापत्ति ओौरः अनुमान के एक ही लक्षण हुए । देवदत्त दिन 
मे एकं बारही भोजन करतादहैतो रात्रि में उसके द्वारा भोजननं किया 
जाना स्वयंसिद्ध होने से उसे अर्थापत्ति कहते हँ । एक वस्तु के ग्रहण 
से दूसरी वस्तु का अनुमान हो जाना सम्भव" अनुमान है। जेषे श्रद्धा 
तो प्रीति आवद्यक होगी अयवाज्ञान दहै तो सूक्ति भी सम्भवदहै। इस 
प्रकार (सम्भव' का अनुमान के अन्तगंत होना स्पष्ट सिद्ध है। तीसरा 
अभावे अनुमान के अन्तगेत इसलियि' है फि उसके लक्षण भी अनुमान से 
मिकते हैँ । जेषे लोभ का अमावरहैतो निन्दाकाभी अभावहोगा ओर 
मोह का अभावदैतोचोककाभी अभावदहोगा।! इनमे एक के अभावं 
को देखकर दुसरे को अभाव का स्वयं अनुमानहौ जनेसे, यह भी अनु- 
मानके अन्तगेतदहीदहै । इस प्रकार, सभी प्रमाण इन चास् प्रमाणो के 
अन्तगंत आ जाते है, इसलियि अधिक भेद मानने की आवदयकता प्रतीत 
नहीं होती । अव, पुवंपक्न द्वारा अर्थापत्ति पर किये गये प्रतिषेध को 
कगे । 

अर्थापत्तिरप्रमाणमनेकान्तिकत्वात्‌ु ।। ३।। 

सूत्रं -अनेकान्तिकत्वात्‌ = व्यभिचार दोष होने से, 
अर्थापत्तिः = अर्थापत्ति को, अप्रमाणमू=प्रमाण नहीं मान 
सकेते । 

व्याहया--अयपित्ति को प्रमाण के अन्तगंत मानना अनुचित, 
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क्योकि उसमें व्यभिचार दोष की आराद्का है । जंसे, कोई कहे कि बादल 
नहीं है तो वर्षा नहीं होगी, इसके अर्थं से बादल होगे तभी वर्षा हो सकती 
है, यह बात सिद्ध होती है । इसे अर्थापत्ति प्रमाण मानँ तो यह्‌ ठीक तहीं 
है । क्योकि, कभी-कभी बादलों के होने पर भी वर्षा नहीं होती । इसखियि 
र्थापत्ति को प्रमाण मानने मे यह व्यभिचार दोष का प्रसंग उपस्थित 
होता है । अब इसका समाधान करेगे । 
अनर्थापत्तावर्थपित्यभिसानातु ॥४।। 

सत्राथे--अनर्थापत्तौ-=अनर्थापत्ति मे, अर्थापत्यभिमानात्‌ = 
अर्थापत्ति का अभिमान होने से, व्यभिचार दोष सिद्ध नहीं 
होता । 

व्याख्या - अर्थापत्ति में व्यभिचार दोष बताना उचित नर्हींहै। 
क्योकि, कारण के अभावमेकायंका भी अभाव होगा दही । इससे इस 
अर्थं की स्वतः प्रति होती हैकिं कारणकेहोने सेही कायं हो सकता 
है । परन्तु, कारणकेहोने ओर कायंकेन्‌ होनेसे कारण के अस्तित्व 
मे कोई दोष तहींभता तथा कारण के बिना कायं की उत्पत्ति नहीं 
होती । इससे स्पष्ट हुभा कि बादल हैँभौर वर्षा नहीं हृईतो इसमे 
व्यभिचार दोष्‌ नहीं आता । जसे पिताहैतोपृत्र हो सकता है, पृत्रन 
हृभा तो भी पिता का अस्तित्व तोह ही । यदि बादर कै बिनाही 
बरसात हो जाती तो व्यभिचार दोष आतः, क्योकि पुत्र की उत्पत्ति पितां 
के बिना नहीं हो सकती । इसे अर्थापत्ति का प्रमाण के अन्तगतं माना 
जाने मे कोई दोष नहीं है। इससे सिद्ध हुआ किं वादी द्वारा अर्थापत्ति 
कयौ अनर्थापत्ति कहना निरथं है । इसके पक्ष में अन्य युक्ति प्रस्तुत 
करते है । 
प्रतिषेधाऽपामाण्यं चानेकान्तिकत्वात्‌ ।५।) 

सत्रार्थ--अनकान्तिकलत्वात्‌-- अनैकान्तिकं होने से, च 
भी, प्रतिषेध = निषेध, अप्रामाण्यमु= प्रामाणिक नहींहै। 


अ०२अआ०२ ] | &३ 


व्धाद्या- अर्थापत्ति में व्यभिचार दोष नहीं आता, क्योकि वादी 
का खण्डन ही व्यभिचार दोष से युक्त है । क्योकि भ्रमवश् जहाँ अनर्था- 
पत्ति कहा गया है, वहीं यह्‌ दोष भ सकता है । व्यभिचार होनेके कारण 
अर्थापत्ति प्रमाण के अन्तगंत नही" यह्‌ वाक्य अथपित्ति का खण्डन करतां 
है, उसके अस्तित्व का खण्डन नहीं करता । व्यभिचार दोष होगा, वहाँ 
अर्थापत्ति न होगी, परन्तु व्यभिचार दोषन होगा, तब त्तो अर्थापत्ति 
बनेगी ही । इस प्रकार जो खण्डन ही दोषपूर्ण है, वह किसी विषय का 
खण्डन कैसे कर सकता है ? अब, इसे भौर भी स्पष्ट करते ह । 


तसप्रषसाण्ये वानर्थापत्यऽप्रामाण्यम्‌ ।६॥ 


सुतरां -वा = अथवा, तत्प्रामाण्ये = उस निषेध वाके वाक्य 
को प्रमाण माने तो, अर्थापत्यप्रामाण्यम्‌ == अर्थापत्ति को अप्रमाण 
मानना भो, न = सिद्ध नहीं हो सकता । 


व्याख्या - प्रतिषेध का प्रमाण मानै तो अर्थापत्ति के अप्रामाणिक 
मानने का प्रसंग उपस्थित नहींहौ सकता । यदि कारण के अस्तित्व में 
काथंकेनं होने को व्यभिचार मानकर उसका निषेध करं गौर उस निषेध 
कोही प्रमाण मानने छम तो अर्थापत्ति को प्रमाण माननेमे ही क्या दोष 
है ? इसके अर्थापत्ति की सिद्धि हुई । अब अभावके प्रमाणनहोनेका 
पूवेपक्न का आक्षेप करगे । 


नाऽमाव प्रामाण्यं प्रमेयाऽसिद्धेः ।\७1। 
सूत्राथे--प्रमेयाऽसिद्धःप्रमेय के सिद्ध न होने पर, अभाव 
प्रामाण्यम्‌ = अभाव की प्रामाणिकता, न = नहीं है । 


व्याख्या-- प्रमेय को स्दधकरनेके लिय प्रमाण होता है । जिसके 
द्वारा प्रमेय की सिद्धिनहो, वहु प्रमाण नहीं माना जा सकता । ओौर 
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भावके द्वारा भी प्रमेय की सिद्धि नहीं होती, इसय्यि उसे भी प्रमाण 
मानना ठीक नहीं है । जैसे गॐ को सिद्ध करनेके ल्यि घोडेकाप्रमाण 
दे तो उससे गॐ सिद्ध नहीं हो सकती । तो इस प्रकार विषय की सिद्धि 
न होने को अभाव कहेगे भौर यह अभाव प्रमाण के अन्तत नहीं ओ 
सकता । अवे, इसका समाधान करते है-- 


लक्षितष्वलक्षण लक्षिदव्वादऽलक्षितानां तत्प्रमेय 
सिद्धः ।\८॥ 


स ज्ार्भ-- लक्षितेषु कटै गये पदार्थो मे, अलक्षितानाम्‌= 
न कहे हये पदार्थो का, अलक्षण लक्षितत्वात्‌ = लक्षण दिखाई न 
न देने से, तत्प्रमेय=अभाव प्रमेय की, सिद्धिः सिद्ध 


होती है। 


व्यार्या--यदि प्रमेय की स्द्धिहोतो अभावकेप्रमाणरहोनेर्मे 
किसी आप्ति की सिद्धि नहीं होती । जैसे एक स्थान पर कई धडे रक्चे 
है, उनमें कुछ पर चिह्व हँ गौर कुछ बिना चिह्॒के है, उनके सम्बन्ध 
मे नौकर को आदेश्च दिया क्रि उस स्थान से बिना चिह्न के घडे उटाला, 
तो वह्‌ जिन र्धंडो पर चिल्लका अभाव देखेगा, उन्हे आवेगा। दस 
प्रकार, उसे चिह्व के अभावसे ज्ञान हुभा तो अभाव का प्रमाण होना 
सिद्ध हो गया । इसकी अन्य युक्तिभी दी जाती है। 


असत्यथं नाऽभाव इति . चेन्नान्यलक्षणोपपत्त : ।६॥। 


स त्रार्ण-- अथं = विषय के, असति न होने से, अभावः 
अभाव, न = नहीं बनता, चेत्‌ = यदि, इति =एेसा कहो तो, 
न = नहीं कह सकते, क्योकि, अन्यरक्षणोपपत्तेः = अन्य पदार्थं पे 
लक्षण पिके हैँ । 
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व्याल्या--जो वस्तु पहिलेहो ओौरफिरनं रहै तो उसका अभाव 
कह सक्ते ह, किन्तु जो वस्तु पदिरे नहीं थी, उसका अभाव कंसे कहा 
जा सकता है । यथाथं में भावे का नष्टहोनादही अभाव दहै । क्योकि 
भ्रत्येक वस्तु का नाम होताहै गौर अमाव तभी माना जायगा, जब नाम 
वाछी वस्तु उपलब्ध नहीं होगी । नाम उसी वस्तु का होगा, जो पहिले 
केभीहो चुकी होगी । यदि कह किं आंकाश्ञ के फू ओौर खरगोश के 
सींग कभी नहीं होते, ओरनवे कभी होकर नष्ट हए, परन्तु, उनका नाम 
भी रख गया जौर अभाव भी कहा जाता है, तो इक्षका समाधान यह है 
कि फर भौर सींग संसार मे प्रत्यक्ष देखे जाते है, उनके नाम भीदहैँही) 
खन्हुं मकार भौर खरगोर के साथ जोड़कर देष मे अभाव कहू दिया 
लाता है। यदि पूर ओौर सींगसंसार मेनदहोते तो उनकानामभी 
महीं होता ओौर अभाव भी नहीं कहा जाता । फूल केनोलक्षणर्ह 
वे आकाश मे नहीं होते इसील्यि अभाव कहाजातादहै। जो चिह्ु संसार 
भे दिखाई नहीं देते, उनका अभाव कहना उचित नहीं । इस पर शद्धा 
करते है- 


तत्सिद्धरलक्षितेष्वहेतुः ।\ १ ०।। 


ूत्राथं- तत्सिद्धं: = चिह्न वारे पदाथ मे लक्षण मिलने 
से, अलक्लितेषु = बिना चिह्व वाले पदाथं का अमाव, अहेतुः 
ज्ञान का हेतु नहींहै। 


व्यास्या--चिह्न वाटे घडो मे,जो लक्षण मौजूद है, उन लक्षणों 
का अमाव अरक्षित वस्तु मे कहना ठीक नहीं क्योकि जिस पदाथ के 
स्वरूप ओर अस्तित्व का ठीक ज्ञान होगा, वही पदाथ अपने स्वरूप के 
कारण दूसरे से पृथक्‌ अस्तित्व रखेगा ओौर उसी का न होना अभाव कहा 
जायगा । जिस वस्तु का स्वरूप नहीं, वह्‌ वस्तु अपने को किसी से पृथक्‌ 
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नहीं कर सकती । इसल्यि उसका अभाव भी नहीं कहा जा सकता; 
जब इसका समाधान करते है 1 


न लक्षणावस्थितापेश्च सिदे: । ११।। 


सूत्राथं-लक्षणावस्थित = लक्षण में अवस्थित की, अपेक्ष- 
सिद्धेः अपेक्षाक्ृृत अभाव सिद्धि, न = नहीं हो सकती । 

व्धाख्या-- जिस वस्तुकाजो लक्षण है, वह उसी वस्तु में होगा 
लक्षित वस्तुमेतोदहो दही नहीं सक्ता । जिन लक्षणों को नहीं देखते, 
उनमें लक्षण के अभाव से अपेक्षा सिद्ध वस्तु काज्ञानप्रप्त कर्ते) 
जेसे कोई कहे कि इन पुष्पों मे से लार पुष्पको छोड कर अन्य पुष्प 
लाओ । पुष्प के लक्षण तो सभी पुष्पों मे पये जाते हैः परन्तु, कोई 
रार है" कोई पीला, कोई नीला आदि विभिन्नरद्ग के पुष्प होते है) 
अब जिन पुष्पों मे लाल रङ्क का अभाव होगा, उन पुष्पों को वहुलं 
अयेगा । केवर लार होनेसे ही उसे उन लाल रद्धके पष्पों का ज्ञानं 
हमा, अन्य कोई प्रमाण उसके वसे ज्ञान का कारण नहीं था) अब 
अभाव के लक्षण की सार्थकता मे युक्तिदेते टै। 


प्रागुत्पत्ते रभावोपपत्ते इच ।\१२॥ 


मुत्राथ--च == ओर, उत्पत्त : = उत्पत्ति के, प्राक्‌ = पहिले, 
अभावोपपत्त : = अभाव से इसकी सिद्धि होती है । 

व्याद्था--अभाव दो प्रकार का है--उत्पत्ति से पहिले किसी 
वस्तु का अभाव होना प्रागभाव गौर किसी वस्तुके नष्टहोने से अभाव 
होना प्रध्वंसाभाव कहा जाता है । किसी पदथं मे लक्षण न होने से 
उसका ज्ञान होना प्रागभाव माना जायगा । अत्यंताभाव को भी कुछ 
लोग एक विशेषं लक्षण कहते है, परन्तु अत्यंताभाव तो अनुत्पन्न वस्तु 
काही दहो सकता है उसके नाम भौर लक्षणहो ही नहीं सकते, इसलिये 
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उसे अभाव के अन्तगंत नहीं मानं सक्ते । इसख्यि, अभाव दो प्रकार कै 
ही माने जाते हैँ । अव, शब्दं की परीक्षा करेगे) 


विमशंहैत्वन्रयोगे च विप्रतिपत्त: संशयः ।\१३२१। 


सुत्राथं--विमरोहेत्वनुयोगे = संशय हेतु होने पर, विप्रति- 
पत्त : = विप्रतिपत्ति से शब्द के नित्यत्व ओर अनित्यत्वे भे, 
संरायः = संशय होने के कारण उसे सिद्ध करनादहै। 
व्याख्या--लब्द नित्य भौर अनित्य दोनों प्रकार का है । जहाँ 
आकाश का गुण है, वहाँ नित्य ओौर जहां पृथिवी धादि तत्वों कागुण 
है, वहा उसका अनित्य होना सिद्ध होता है इसमे विभिन्न विद्वानों के 
विभिन्न मत हँ । किसी का कहना है कि शब्द केवल आकाल का गुण 
है ओर वह भ्यापक तथा नित्य है । शब्द उत्पन्न नहीं होता, उसका 
केवल आविर्भाव होता है! किसी चिद्धन का मत है कि शब्द जड 
आकाडाका गुण ह ओर वहु पृथिवी मादिके गुणों की तरह नाशवाव्‌ 
है । कोई आचार्यं उसे इन्द्रिय से उत्पन्न ज्ञान के समान उत्पन्न होने ओौर 
नष्ट होने वाला मानते हैँ । अब, अगले सूत्र में शब्द के अनित्य होने मे 
युक्ति देते हैँ । 
आदिमत्वात्‌ एेन्दियकत्वात्करुतकवदुषचाराच्च !1१४।। .. 


स्‌ त्रार्भ--आदिमत्वात्‌ =आदिमान होने से, रेन्िय- 
कत्वात्‌ = इन्द्रिय का विषय होने से, च = गौर तकवत्‌ = बनी 
हुई वस्तुओं के समान अनित्य होने से, उपचारात्‌ = उपचार 
पूवक हुआ मानते हैँ । 

व्याख्या-- शब्द कारण वाला है, इन्द्रियो से म्रहण किया जाता 
दे गौर बनी हई वस्तुओं के समान उपयोग मे आने से उसे नित्य नहीं 
मान सकते । जो पदां अनादि नहीं, भादि हैः वे नित्य नहीं होते ओौर 
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इन्द्रियो के द्वारा ग्रहण किये जाने योग्य वही पदाथं होते है जो संयोग 
से उत्पन्न होते हों । जो पदां नित्य वे इन्दियोंके द्वारा ग्रहण नहीं 
किये जा सकते । जसे कुम्भकार घट का निर्माण करतार, वैसे ही बोकने 
वाला मुखसे बोल कर शब्दको बनाता है, इससे भी दाब्दं का अनित्य 
होना ही सिद्ध होत्ता दै। शब्द संयोग जनितकसे है ? इस शका का 
समाधान यह है कि यदिहोठों को बन्द करके बोलना चाह तो शब्द 
निकलेया नही, क्योकि वायु के अने-जाने कामा सक जाता है भौर 
शब्द की उत्पत्ति वायु के संयोग विना हो नहीं सकती । अब, इस युक्ति 
भे उ्पभिचार-दोष को दिखेंगे । 


न घटामाव सामान्य नित्यत्वात्‌ नित्येष्वनित्य- 
वदुपचाराच्च ॥१५।। 


सुत्राथं--घटाभाव == घट का अभाव, सामान्य नित्यत्वात्‌ 
सामान्य के नित्यत्व से, च == ओर, निव्येष = नित्यो मे, भी 
अनित्यवत्‌ अनित्य के समान, उपचारात्‌ =तपचार होने से 
= हेतु की सिद्धि नहीं होती । 


व्याख्य्--शब्द के अनित्य होने से आदि वाला होना कहाहै, 
चह ठीक नहीं । क्योकि, घडे आदि का भभाव भी आदि वाला है गौर 
धये दिन टूटता-फटता रहने से अभाव को नित्य कहा जा सकता है। 
जब घड़ा नष्ट हौ जाता है, तवं उसकी उत्ति भी सिद्ध होतीहि । इस 
भ्रकार उत्पन्न होने वाले घड़ के अभाव का कभी नाश नहीं होता । इस 
भकार आदि वाले घडे का अभाव नित्य हौना सिद्ध होने से, आदि वा 
दाब्द का नित्यत्व मी सिद्ध होता है । शब्द इन्द्रिय हारा ग्रहण हौता है, 
सख्यि नित्य नहीं हो सकता, यह्‌ क्ट्ना भी ठीक नही, क्योकि चडे 
का घटत्व भी इच्दियोकेद्वाराही ग्रहण होतादहै, इसमे घडे आदि की 
लाति घटत्व, पटत्वं जादि है, वहु सब वस्तुओं मे अपने-अपने लक्षण 
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सहित रहती दहै । इन्द्रिय हारा ग्रहण की जाने से उसका अनित्यत्वं नहीं 
कहु सकते । इसीलिये शाब्द का अनित्यत्व भी नहीं कहा जा सकता) 
जसे, अनित्य पदार्थो के विभाग होते है, कैसे ही नष्ट न होने वालि 
आकाश के विभाग होना ही सम्भव है । जंसे आकाश, महाकाल, धटा- 
कादा आदि । इस प्रकार विभाग होने प्र भी आकाश को नाशवान नहीं 
माना जा सकता । जंसे, अत्मा कभी दुःखी, कभी सुखी अथवा कभी 
जन्म लेता, कभी मर कर दूसरे शरीरमें प्रविष्ट होता है, तो उससे 
आत्मा का अनित्यत्व सिद्ध नहीं होता । क्योकि, आत्मा नहीं मरता, 
शरीरी मरताहै। अत्माकी विभिन्न स्थित्ति उसके परिवतन कौ 
सूचक है, नष्ट होने कौ सूचक नही, इसी प्रकार शब्द के सम्बन्धं मे भी 
समश्ना चाहिये । 
तत््वभाक्तयोननित्वविभागादनव्यमिचारः ।१६६। 

सुत्राथं - तततवभाक्तयोः==सुख्य व गौण के, नानात्वेविभा- 
गात्‌ = अनेक भेद होने से, अध्यभिचारः=व्यभिचार का हेतु 
नहीं है। 

व्याख्या- मुख्य ओर गौण के भेद से ग्यभिचार-दोषं नहीं 
बनता । नित्यं वस्तु कीन कभी उत्पत्ति होतीदहै गौर क कभी विनाश 
होता है । आत्मा, आकार आदि पदाथं सदा एक रूप मेँ रहते है, उनम 
कभी परिवतंन नहीं होता, इसल्यि वे यथाथ रूप मेँ नित्य हँ । जो वस्तु 
उत्पन्न होती है, वही नाशवान है । इसी से शब्द के नित्य होने में कोई 
दोष उपङन्ध नहीं होता । अब, व्यभिचार दोष के परिहार में तीसरी 
युक्ति प्रस्तुत करते हैँ | 


सन्तानानुमानविशेषणातु ।। १७ ॥ 


सुत्राथं- सन्तानानुमान = सन्तानं अनुमान का, विक्ञेषणत्‌ 
== विरेषण होने से भी व्यभिचार-दोष नहीं बनता । 
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व्याह्या -- शब्द मे परम्परा के अनुमान विहेषण सेभीराब्दका 
अनित्य होना सिद्ध होता है। वादी का यहु कहना कि जाति काज्ञानभी 
इद्दियो के द्वारा होता है, परन्तु यहं अनित्य नहीं है, इसी प्रकार, शब्दः 
भी इन्द्रिय के द्वारा ग्रहण किया जने के कारणं अनित्य नहीं हौ सकता । 
परन्तु, यह्‌ कहना ठीक नहीं है । क्योकि, इन्दिय द्वारा ग्रहण क्रिय जनि 
मात्रसे ही शाब्द का अ्ित्यत्व सिद्ध होता है। शब्द सन्तान के समान 
उत्पन्न होने वाका है, वह वायु के प्रहार से तथा मूख आदि कीवेष्टासे 
उत्पन्न होता है । इसल्यि भी उसक्रा नित्य हयेना नहीं माना जा सकता । 


कारण द्रव्यस्य प्रदेश्षशब्देनाभिधानाचित्येष्व- 
व्यभिचार इति ।॥ १८॥ 


मुत्राथं--प्रदेरा शाब्देन = प्रदेश शब्द से, कारणद्रव्यस्य 
कारण द्रव्य का, अभिधानात्‌ = कथन होने से, नित्येषु नित्य 
वस्तुओं मे, अपि = भी, इति ~ यह, अग्यभिचारः =ग्यभिचार का 


हेतु नहीं है । 


व्याद्या-कारणद्रव्यको प्रदे शब्दके द्वारा कहा जानेसे 
नित्य पदार्थौ मे भी व्यभिचारदोषका प्रसंग नहीं आता। यदि आत्मा 
का प्रदेश अथवा माका का प्रदेश कहा जाता है तो इससे आत्मा अथवा 
आकाश के कारण द्रव्य से तात्पयं नहीं समञ्चना चाहिये ! क्योकि, परि- 
च्छिन्न द्रव्य के साथ आकाश का व्यापक संयोग नहींहै। आकाशतो 
स्वयं ही बहुत विशार है, उसका "घट आदि वस्तुं के साथ संयोग का 
होना, एकदेशीय है, सवैदेशीय नहीं हो सकता । इसी प्रकार आत्मां 
का प्रदेदा कहने से समञ्च केना चाहिये । इससे यही सिद्ध होता है कि 
कारण द्रव्य का प्रदेश कथन करने से नित्य पदार्थो में व्यभिचार दोषकी 
किद्धि नहीं होती 1 भव, शब्द का अतित्यत्व बताते है-- 
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प्रागुस्चारणादनुपलब्धेरावरणाद्ययुपलब्धेडच ।\१६।। 


सुत्रा्ध--उच्चारणात्‌ उच्चारण से, प्राक्‌ = पहिले, 
अनुपरन्धेः = उपर्न्ध न होने से, च ओर, आवरगाद्यनुपरम्धेः 
आवरण आदि प्रतिबंधोकेन मिलते से शब्द का अनित्य होना 
ही सिद्ध होता है। 


ञ्याद्या-- उच्चारण करने से पहिले शब्व का कहीं अस्तित्व नहीं 
होता । यदि अस्तित्व होता, तो सुनाई पडता । यदि यह कहँ कि शाब्द 
छिपा रहता है तो यह्‌ कहना भी टीक नहीं है । क्योकि, शब्द छिपा 
रहता तो कोई आवरण छिपे के ल्यि होना चाहिये था , परन्तु, आव- 
रण भी नहीं मिलता । इससे यही मान्यता ठीक है कि शब्द अनित्य है- 
वह मुखं आदि की चेष्टा से तथा वायु के संयोग से उत्पन्न होता है, इस- 
लिये उत्पत्ति वाला है गौर जो वस्तु उत्पन्न होती है, वह नित्य नहींहो 
सकती । यदि शंका करे कि शब्दतो नित्यहै, उच्चारण से उसकी भभि- 
व्यक्ति मात्र होती है, तो यह्‌ शंका निमूल है । क्योकि, उचारणसे शब्द 
की अभिव्यक्ति ( प्रकट होना ) नही, बल्कि उ्प्तिदही होती है। जव 
बोलने की आवश्यकता होती है, तब आत्मा की प्रेरणा से हृदयस्थ वायु 
कण्ठ ओर तालु आदि स्थानों पर एक प्रकारका प्रहार करता है। जसे 
तीणाके तायो पर अंगुली के प्रहार से विभिन्न स्वरों की उत्पत्ति हीती 
है, वैसे ही कण्ठ आदि स्थानों पर वायुके द्वारा प्रहार होने से विभिन्न 
शब्दों को उत्पन्न होते प्रवयक्ष देखा जाता है । इससे यही सिद्ध होता है 
कि शब्द नित्य नहीं है, क्योंकि वह उत्कन्न होने वाला है ( अब, पूर्॑पक्ष 
के आरोप को अगले सूत्रमें कहतेरहै। . 


तदनुपलब्थेरनुपलम्भादावरणोपपत्तिः ।\२०॥ 
मुत्रायं-तदनुपलन्धेः-- उस आवरण की उपरुन्धि न होना, 
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अनुपलम्भात्‌ = प्रतोत न होमे से, आवरगोपपत्तिः=जविरणका 
अभावि नहीं है । 

व्याख्या -- उत्तर पक्ष का यह्‌ कहना कि इाब्द कोचि रहने के 
खयि कोई आवरण भतीतं नहीं हीता, इसलिये शब्दं कः? छिपना सिद्ध नहीं 
होता, तो यह टीक्‌ नहीं । क्योकि, बावरणके द्िखाईनदेने सेही 
भावरण कान होना नहीं माना जा सकता! इस पर अन्य युक्ति अगले 
सूत्रमेदेते है। 

अचरुपलस्भादण्यनुपलन्धिस-दाववन्नावरणानचु- 


पपत्तिरनुपलस्मात्‌ ।। २१ ॥ 

सूत्रायं --अनुपरम्भात्‌ = प्रतीत न होने से, अपि=भी, 
अनुपलन्धि = अप्राप्ति के, सदुभाववत्‌ = सदुभाव के समान ( होने 
के समान ), अनुपलम्भात्‌ =दिखाईन देने मात्र से, आवरण- 
अनुपपत्तिः आवरण का न होना, न = नहीं मान सकते । 

ष्याख्या- किसी वस्तु के प्रत्यक्ष न होने को अनुपपत्ति कहते हैँ 
भौर अनुपकरून्धि का अभाव ही उसका प्रत्यक्ष होना है। यदि आवरण 
की प्राप्ति पर भी उसकी अग्रप्ति मनेंतो भी उर्तके अ्तित्व में 
कोई रुकावट महीं होती । तात्पये यह्‌ है कि कण्ठ, मुख, वायु आदि 
संयोग कारणों से, आवरण को पृथक्‌ कर, दब्द प्रत्यक्ष होता है, वह्‌ 
पहिले से विद्यमान रहता है, इसल्यि अविद्यमान शब्द का प्रत्यक्ष होना 
नहीं मान सकते । इससे सिद्ध हुभा करि श्न्द बनित्य नहींहै। अब इस 
पञ्च का समाधान करते हँ- , 

अनुपलम्भात्मकत्वत्तदनुपलब्धेरहेतुः ।। २२ ॥ 

त्राथं--अनुपलब्धेः = आवरण के उपछ्न्ध न हने पर ओौर, 
अनुपलम्भात्मकत्वात्‌ = उपम्म का अभाव होने से, अहेतुः यह्‌ 
युक्ति मानने योग्य नहीं हो सकती । 
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व्याख्या--अस्तित्व उसी वस्तु का मानाजाता है जो वस्तु उप- 
न्व होती है, जिसकी उपलन्धि नही, उसका अभाव कहना ही युक्तिं 
सातहै। ज्ञान कान होना अनुपरुन्धि है, इसलियि उसका होना नहीं 
कहु सक्ते । यदि आवरण दहै तो उसकी उपरन्धि होनी चाहिये भौर वहु 
अनुभव मे आना चाहिये । जत्र तके आवरण के होने का ज्ञान नहीं होगा, 
तव तकं आवरण की सत्ता सिद्ध नहीं होगी । यदि कोई कहै किं किसी 
पदाथं का प्रत्यक्षन्ञानन होने पर भी उसका भस्तित्व सिद्धहै तो यह 
केवल श्रम होगा । क्योकि अभावका कारण अभावे नहीं मानाजा 
सकता । जो पदाथं अभाव स्प है, इसीलिये उप्तकी उपरुन्धि नहीं है । 
आवरण का अभावतो हि नही, फिर उसकी उपरन्धि क्यों नहीं? यदि 
उपरल्धि नही, तो अव्रण का न होना ही कहना पड़ेगा 1 अब, पुवंपक्ष 
की युक्ति देते हैं, 

अस्पशंत्वात्‌ ।॥ २३ ॥ 

सत्रां -अस्परोव्वाय्‌ = स्परो-रहित होनेसेभी शब्दका 
नित्य हीना सिद्ध हयोताहै) 

व्धाख्या--सभी सयुक्त पदाथं स्पशं ताछ हँ अर्थात छूेसेवे 
अनुमव मे अते हैँ । जो पदा्थं संयुक्त नहीं होते, उनका स्पशं नहीं हो 
सक्ता । रान्द भी स्पशं-रहित है ओर संयुक्त नहीं, बल्कि सूक्ष्म दहै) 
खो पदाथं संयुक्त है, वही अनित्य होते हैँ! इससे सिद्ध हभ कि दाब्द 
नित्य है ! भव, इसका समाधान करते है 

न कर्मानित्यत्वात्‌ं ।। २४ ॥। 

सृत्रा्थ--कर्मानित्यत्वात्‌ = कमं के नितव्यन होनेसे, न= 

उपरोक्त हेतु मान्य नहीं है । 


व्याख्या - कमं भी स्पर्च-रहित है, परन्तु, वहू नित्य नहीं है । 
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इसी से सिद्ध होता है कि स्पशे-रहित होने से शब्द भी नित्य नहींहो 
सकता । अब, इसके निव्यत्व मे प्रमाण देते है । 


नःणुनित्यत्वःत्‌ । २५।। 


सुत्राथं -अगुनित्यत्वात्‌ = अणु कै नित्य होने से भी, यह्‌ 
कथन, न = उपयुक्त नहीं है । 

व्याख्या--अणु स्परवाद्‌ होने पर भी नित्यहै। इसलि्यि स्पष्ं 
वाका पदाथ अनित्य होता हँ ओर स्पशं -हीन पदां नित्य होता है, यह 
कहना ठीक नहीं है । भगले सूत्र में शब्द के नित्यत्व की ओर भी युक्ति 
देते है । 

सम््रदानत्‌ । २६) 

सूत्रायं -सम्प्रदानात्‌ = विद्यमान वस्तुकेदेने सेभीरेसा 
ही मानना युक्ति संगत है। 

व्याख्या--रन्द का सम्प्रदान होने से भी उसका नित्य होना सिद्ध 
है अर्थात्‌ गुरु हारा शिष्य को उपदेश दिया जाता है, उस उपदेश्के जो 
शब्द है, वह रिष्य कै पास सुरक्षित रहते दँ ओौर जब वहु शिष्य अपने 
शिष्य को उन्हीं रब्दों दवारा उपदेशा देता है, तब वह्‌ उस शिष्य की 
थाती हो जाके हँ । इस प्रकार परम्परागतं शब्द-ज्ञान के चरते रहने से 
भी उसका नित्य होना सिध होता है । दूसरे गृरु ढाय रिष्य को विद्या 
दान दिया जाता दहै! दानमे व्हीव्स्तुदीजा सकतीहैजो पहिकेसे 
विद्यमान हो, अविद्यमान वस्तु का दान नहीं किया जा सकता । इस युक्ति 
से भी चब्दे का उच्चारण से पुवं होना सिद्धरहै) इस प्रकार शब्दका 
नित्यत्व सिद्ध होता है । † 

तदन्तरालाऽनुपलब्धेरहेतुः । २७ ।। 


सूत्राथं--तदन्तरालाऽनुपरन्धेः== विद्यार्थी के हदय में शब्द 
कौ उपरब्धि नहीं होती, यह" अहेतुः = हेतु मान्य नहीं है । 
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श्याख्या - पूवं पक्ष उपरोक्त सूत्र के समाधनं मेंकहता दैकि 
जब विद्यार्थी को उपदेश देने से पटले अर बाद मेंभी शब्द की उप- 
रुन्धि नहीं होती, तब शब्द के नित्य होने मे यह्‌ हतु जसी प्रकार ठीके 
नहीं कहा जा सकता । क्योकि, गुरू के बोलते समय शब्द उत्पन्न होता 
&ै, तब उसके पहिले पीछे भी विद्यमान रहने काक्याप्रमाण है? यदि 
शब्द नित्य होता तो वहु बोलने से पहिखे भी सुनाईदेताभौर चुपहो 
जाने पर सुनाई देना बन्द नहीं हो जाता । इते सिद्धहोता है कि शब्द 
बोलने के पहिले-पीले विद्यमान नहीं रहता, इसक्िए वहं गत्य भी नहीं 
हो सकता । अब, उत्तर पक्ष को पुनः प्रस्तुत करते है- 


अध्यःपनादप्ररिषेध ॥। २८ ॥ 


सत्रार्ण--अधष्यापनात्‌ = अध्यापन के होने से, अप्रतिषेध = 
प्रतिषेध नहीं बनता । 

व्याख्या-गृरुके हृदय में पिके से जो शव्द विद्यमान रहते है 
उन्हींमे से जिन शब्दों का उपदेश रूपमे कथन करना होता है, उन्हें 
कहा जातादहै। इससे शब्दों का, बोलने से पटहिले-पीले भी अस्तित्व 
रहना सिदध होता है । यदि, यह्‌ मानकेकिउदेश केवे शब्द गृरुके 
हदय मे परिल से विद्यमान नहीं रहते तो गुरुं ओर शिष्य्‌ मे जो अन्तर 
रहना चाहिए, वह नहीं रह सकता । फिर तो जसा शिष्य ज्ञान-रहित, 
वंसाही गुरू भी ज्ञान-रहितही होगा । जब उसके पासश्चब्दही नहीं 
है, तो वह पठायेगा क्या ? यदि यहु कहं किं शब्दं बाद मे नहीं रहता, 
तो यह भी टीक नहीहै। क्योकि बादमेंचन्दकेन रहने सेरिष्यको 
दी गई विद्या तभी तक रह सकती है, जक तक शब्द बोले जाय । इसे 
बाद प्राप्त विद्याभी नष्ट हो जानी चाहिए । जसे, अंधैराहोने पर विद्य 
मान वस्तुः दिखाई नहीं देती, उसमें प्रकाशा का अभाव होता है, वस्तुं 
का अभाव नहीं होता, वसे ही मुख, कण्ठ, तालु आदि कै प्रयत्न-रहित 
होने परर शब्द भी प्रकट नहीं होता, परन्तु, उसकी सत्ता का अभाव नहीं 
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होता । इससे सिद्ध हुआ किं शब्द नित्य है । अब, अगले सूत्र मे इसका 
खण्डन करते है| 
उभयोः पक्षयोरसन्यतरस्याध्यापनादप्रतिषेधः । २९२ ॥ 


सुत्रार्ण--अध्यापनात्‌ = अध्यापन होने से, अन्यतरस्य = 
दूसरे पक्ष का { अनित्य कहने वलि पक्ष का) अप्रतिषेधः 
निषेध नहीं बनता, इसख्िये, उभयोः--दोनो, पक्षयोः = पक्षो में 
समानता दे । 

व्याख्या -- शब्द नित्य हो अथवा अनित्य, दोनों स्थितियों मेही 
अध्यापन कायें चर सकता है । विद्या-दान अन्य विद्यमान वस्तुओं के 
समान नहीं है । इसमे तो गर अपने प्रयत्न विशेष से शिष्य को पडाता 
है । प्रयत्न बहीदहैकि उपे बोलते के स्यि मुख, कण्ठ, तालु आदिसे 
काम्‌ लेना पडता है । इसल्यि, विद्या-दान को विद्यमान वस्तु के दान के 
ससान नहीं मान सकते । इससे शब्द का अनित्यत्वं ही सिद्ध होता है) 
इस पक्ष का पुनः समाधानं करते हैँ । 

अभ्यासात्‌ \\ ३० ॥ 

सुत्राथं--अभ्यासात्‌ = अभ्यासतके होनेसे शब्दका नित्य 
होनादही सिद्ध होताहै। 

व्याख्या - बार-बार के प्रयोगं को अभ्यास. कहूते है ऋब्दक्रा 
उच्चारण बारम्बार होता है, इससे शब्द का नित्य होना ही सिद्ध होता 
है 1 जसे कोई मनुष्य कहे कि मैने अमुक वस्तु को करई बार देखा 1 यदि 

ह वस्तु नित्यनहोती तो कृई बार नहीं देखी जासक्ती थी) इसी 

भकारः शब्द को अनेक बार बोलते देखकर शब्द कां नित्य होना ही सिद्ध 
हीता है । अगले सूत्रमें इस पक्ष का परिहार करते हैँ । 


नास्यत्वेष्यभ्यासस्योपचारात्‌ ।॥ २१ ।। 
सुत्राथं -अन्त्यत्वे =भेद होने के कारण, अपि=भी, 


॥ 
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अभ्यासस्य अभ्यास का, उपचारात्‌ उपचार होने से, न= 
समीचीन नहीं है । 


व्याख्या-- नित्य न होते हए भी अभ्यास का व्यवहार बारम्बार 
हयो सकता है । इसल्यि उपरोक्त मान्यता ठीक नहींहै। जसे दो बार 
खाता है, मकान को तीन बार ज्लाडता-बुहारता है, इस प्रकार अनेक बाय 
कृरने से कोई कायं नित्य नहीं हो सकता । इसि शब्दके बार-बार 
उच्वारण कयि जानेसे उसे नित्य नहीं मान सकते! अगले सूत मे भेदं 
का निषेधं करते है । 


अस्यदन्यस्मादनन्यत्वादनन्यदित्यन्यताऽभावः ।\३२।। 


सृत्रायं--अन्यस्मात्‌ = अन्य पदार्था से, अनन्यत्‌ =अमिन्न 
होने से तथा, अनन्यत्वात्‌ = स्वरूप से अनन्य हने से भी, अनन्यत्‌ 
= अनन्य ही है, इति == इस प्रकार, अन्यत = भेद का, अभावः= 
जभाव है। 


व्याष्या--भेद होने पर भी अभ्यास का उपचारपूर्वकं होना 
सिद्ध होता है, इसलिये, भेद कोई पदाथं नहीं ॥ यदि भेद होना स्वीकारं 
करे तो उसी वस्तु का दूबारा होना नहीं कह सकते, बत्कि अन्थं॒वस्तु 
का होना मानना पड़ेगा । इसि भेद मानने पर एक ही शब्द का बार- 
बार कहन सिद्ध नहीं हो सकता इसलिये वस्त्र शब्द को चाह जितनी 
बार कहो, उषसे एक वस्तु अर्थत वस्वकाही बार-बार बोध होगा, 
किसी भिन्न वस्तुकां ज्ञान नहीं होगा) इस प्रकार बार-बार कटै जानेस 
शाब्द का नित्यत्व ही सिद्ध होता है । अग्नले सूत्र में इसका खण्डन करेगे । 


तदमावेनास्त्यनस्यता तयोरितरेतरापेक्षसिद्धेः ।३२३।। 


सुतरां - तदभावे = भिन्नता का. अभाव होने पर, अनन्यता 
== अभिन्नता, न अस्ति= नहीं मानी जा सकती, क्योकि, तयोः 
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== उन दोनों की, इतरेतर-अपेक्ष-सिद्धेः = पारस्परिकं अपेक्षा सिद्ध 
हेती है । 

व्याख्या-- जो अन्य नहीं, वहु अनन्य कहा जायगा, इसलिये अन्य 
से अन्य कहु कर खण्डन करना युक्ति-संगत नहीं है । जब अन्यथ कोई पदाथ 
नही, तो उसके अभाव का भी प्ररन नहीं उठता । इसलिये अन्य की सिद्धि 
के जिना, एक की भी सिद्धि नहीं हो सकती श्योकिं एक ओर अन्य यह 
दोनो एक दूसरे की अपेक्षासेही हँ । जब, अस्य के अभाव में अनन्यता 
सिद्ध नहीं होती, तो अनन्यता के अभाव से शब्द का नित्य होना ही केसे 
सिद्ध हो सकता है ? अज, चान्द के नित्यत्व को पुनः करगे । 


विनाशकारणानुपलब्धेः ।। ३४ ॥ 


सूतरार्ण-विना कारण-अनुपलन्धेः-=विनाज्ञ कारणके 
उपर्ब्धन होने से भी शब्द की नित्यता सिद्ध है । 

व्याद्या-- शब्द के नारहोनेका कोई कारण नहीं मिलता । 
इसलिये दाब्द के नित्य होने की सिद्धिदहै। अनित्य पदार्थं का वरिनाद 
किसीनकिसीकारणसेदहीहोतादहै।! जसे घडा हुटने से नष्ट होतादहै, 
चस्त्र फटने से नष्ट होतारहै, | एसे ही अन्य पदार्थोकेनष्टहोनेकाभी हतु 
होता है । परन्तु, शब्द की अनित्यता की सिद्धि के किए उसके विनाश 
काकोई कारण दिखाई नहीं देता । अव्र इसका निषेध करते हैँ । 


अश्रवणकारणानुषलन्धेः सततश्चवणसङ्घः ।२५॥ 


सूत्राथं -अश्चवणकारणानुपब्धे = सुनाई न पड़ने का कोई 
कारण उपर्ब्ध न होने से, सतत श्रवण प्रसङ्खः = सदा सुनाई 
देते रहने का प्रसङ्ग उपस्थित होगा । 


व्याख्या-- शब्द के सुनाई न पड़ने का कोई कारण दिखाई नहीं 
देता, इस ल्थि शाब्द हमेशा सुना जाना चाहिये । परन्तु, हमेशा सुनाई 
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नहीं पडता । इससे, कारण दिखाई न पडनेसे ही क्रिंसी बत की सिद्धि 
नहीं हो सकती तो विनाच का कारण दिखाई नदेनेमात्र से ही उसका 
नित्यत्व सिद्ध नहीं होता । इस पक्ष मेँ एक अन्य युक्ति प्रस्तुत 
करते है । 

उपलभ्यमाने चनुपलब्धेरसत्वादनपदेशः ॥ ३६ ॥ 


सुत्राथं--च = एवं, उपरम्यमाने = विनाश का कारण होने 

से, अनुपलब्धेः = उपलन्ध न हुए का, असत्वात्‌ = अभाव है, इस- 
लियि, अनपदेशः= यह्‌ हेतु ठीक नहीं है । 

व्याख्या--दब्द के नित्यत्व काजोदहेतु कहा है, वह स्वरूप 

सिद्ध होने से शब्द के नित्य होने को सिद्ध नहीं करता । अर्थात्‌ शब्द 

के नष्ट होने का कारण गनुमान से जाना जातारहै, इसल्ि शब्द कोः 

नित्य सिद्ध करने में विनाद्च कारण के न होने को प्रस्तुत करना 

युक्तियुक्त नहीं है । अगले सूत्र मे शब्द के नष्ट होने का कारण कहते है । 

पाणिनिमित्तप्रलेषाच्छब्दामावेनानुपलब्धिः ।। ३७ ॥\ 


मुत्राथं--पाणि निमित्त प्रश्टेषात्‌ = हाथ के निमित्त से, 
पकड़ लेने पर, शब्दाभावे = शब्द का अभाव होने से, अनुप- 
रन्धिः उसको विनाद्च कारण कौ अप्राप्नि, न = नहीं होती । 


व्याख्या-घण्टे को बजा कर हाथ से पकड ङतो उसके व्व 
ˆ बन्ददहोजातादहै। इससे भी यही सिद्धदहोता है कि शब्द अनित्यहै। 
दण्ड से चोट मारने पर वहु राब्द उत्पन्न हआ था गौर हाथ के संयो 
से नन्ट हौ गया, तब वहु नित्य केसे कटू जायगा ? अब इसका विवेचन 
फिरकरतेरहै। 

विनाशकारणानुपलब्धदचावस्थाने 


` ठन्नित्यत्व प्रसङ्कः ।\ ३८ ।। 
सूत्राधं -विनाश कारणानुपलन्धेः--चिनश-कारण केन 


श० १० आ०२ |] । {1 


विभाग भी शाब्द का नित्यत्व सिद्ध नहीं करता । शब्दकेदोभेदङहः 
जिनमें से ध्वन्यात्मकं शब्द का विवेचन क्या जा चुका, अब वर्णात्मक 
दाब्द की परीक्षा प्रारम्भ करेगे । 


विकारादेश्नोपदेहात्संशयः ।\४१। 

मुत्राथं--विकारादेलोपदेशात्‌ = विकार तथा आदेश का 
उपदेश होने से, संशयः दोनों पश्च संदेहास्पद है । 

व्धाख्या-- वर्णात्मक शाब्द मे विकार भौर अदेश दोनों पाये जति 
है, इसलिये इसमे संदेह है । जसे, व्याकरण के अनुसार !इ' को य किया 
जाता है, तब यकार इकार का विकार होता है, यथा~ सुधी >< उपास्यः 
== सुध्युपास्यः । विकार का तात्पथे है --अपने रूप को वद कर दुसरे 
रूपमेहो जाना । जसे दूष कादही होना) अदेश भी उसे कहते 
जो स्थानीय के स्थानम होता है, जैसे 'इ' के स्थानम य' होता है) इसी 
को कोई आदे कहते है, कोई विकार कहते है! यदि कहं कि यकार 
को इकार का विकारदहीक्योन मानले ? यदिेसा मनेँतो इकार 
यकार काकारण हो जायगा भौरपेसा होने पर इ" कास्वरूपहीन 
रहेगा जैसे दूधका दही बन जाने पर दूधकानाल् हो जाता है । परन्तु 
शब्द मे इकार का अस्तित्व समास नहीं होता । इसख्यि विकार नहीं कह 
सकते । यदि कहं कि दो कपालो के भिलाने पर घडा छप काये वन जाता 
है, वहाँ कारण सूप कपार का ताद नहीं होता, परन्तु, कपारु ओर घडे 
मे कारण ओर कायं का सम्बन्धदहै, जोकि इकार गौर यकारमें नहीं, 
इसलिये इसे आदेश कहना ही उपयुक्त है । यदि कहं कि इकार ओर यकार 
मे भीकारण ओौर कायं का सम्बन्ध माननेमेंक्या हानिहै? तो इसका 
समाधान यहं है कि यदि इकार में कु अधिक होकर यकार बनताततो 
उसका कारण कायें का भाव हो सकता था, परन्तु एसा न हौने से कारण- 
कायं भाव नहीं हौ सकता । जसे किसी गाड़ीमे वैर कै स्थान पर घोडे 
कोजोत देतो घोड़ा बैल का स्थानापन्नतो होतार, परन्तु वहवैरुका 


११२ | [ न्यायनदर्षन 


का कायं नहीं होता । इसी प्रकार, इकार के स्थानम यकार बो देना 
विकार नहीं, अदेश हो सकता है । सभी अक्षर नित्य है, इसय्यि किसी 
अक्षर का कोई अक्षर विकार नहीं माना जा सकता। 


प्रकृतिविब्रद्धौ विकार विनब्रुद्धः ॥8२॥ 


सत्राय -- प्रकृति विब्रद्धौ = प्रकृति की वृद्धि से, विकार 
विद्रृद्धःन=विकार की भी वृद्धि होतो है। 

व्याख्या-जवब किसी कायं का उपादान कारण बढ जातारै, तो 
कायंकी भीवृद्धि होजाती है। जैसे, एकसेर दूध का जितना दही 
बनेगा, दोसेर दुधसे उसका दुगुना दही बनेगा । परन्तु वर्णोभे रेता 
नहीं होता ॥ जसे, एक इकार से यकार बनेगा, वेसेदो इकार के संयोग 
से यकार दुगुना नहीं होगा । इसपे सिद्ध होता है कि वर्णो मे विकार नहीं 
होता । अगले सूत्रम इस पर शंकाकरते दहं । 


न्यून समाधिकोपपत्त विकाराणामहेतुः ।\४३।। 
सुत्राथ-अहेतुः= उपरोक्त दहेतु माम्य नहीं हो सकता, 
क्योकि, विकाराणाम्‌ = विकारो का, न्थूनसमाधिक = कम, अधिक 
ओर समान होना, उपपचचेः== पाया जेता है। 
व्याख्या प्रकृति काकम या अधिक होना विकारो के कम- 
अधिक होने में प्रमाण नहीं हो सकता । यह कहना कि “इ' बड़ी होने चे 
“य' बड़ा नहीं होता, इससे वर्णो मे विकार सिद्ध नहीं होता, उचित हेतु 
नहीं है । क्योकि, विकारो का कम, मधिक ओौर समान तीनों प्रकारसे 
उत्पन्न होना पाया जाता है। बड़े कारणोसे छोटे कायं भी उत्पन्न होते 
हुये देखे जाते है । जसे रई बहुत होती है, परन्तु उसका कपड़ा थोडा 
बनता है मौर वट का बीज छोटा होता है, उससे कितना बड़ा दृक्ष जन 
जाता है यह्‌ कम कारण से अधिक कायं हमा भौर समान यहुहैकि 
स्वणं जितना होगा, उतना ही जाभूषण बनेगा । इससे सिद्ध हुमा कि 
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विकार न्य॒न, अधिके ओर समान तीनों प्रकार के पाये जति है, इसलिये 
वर्णों मे विकार का मानना अयुक्त नहीं है। अव, इसका समाधान 
करते ह। 


नाऽतुत्यप्रङ्तीनां विकार विकल्पात्‌ ।\४४। 


सुत्राथं--अतुल्य प्रकृतोनाम्‌ = विलक्षण प्रकृति से उत्पन्न, 
विकार-विकल्पात्‌ = विकार को विरूपता, न=एेसा कटुना 
युक्ति-सङ्कत नहीं हो सकता । 


व्थाख्या--कारण की विहूपता सेकायंकी विरूपता होती है । 
इसय्यि प्रकृति को बड़ा, छोटा ओौर समान कहू कर विकार दिखाया 
आओौरवर्णोमें त्रिकारन होने का निषेध किया, वह्‌ मनुपयुक्त है। भिन्न- 
भिन्त प्रकृतियों के भिन्न-भिनन कायं होते है एक जसे नहीं होते । वट 
वृक्ष से अम उत्पन्न होता कभी नहीं देखा जाता । यदि इ' का विकारं 
"य' होता तो इकार ओर यकार में सजातीयता होनी चहिये थी । परन्तु, 
एेसान होने से विकार की मान्यता नहीं बनतो । अब पूवं-पक्ष की पुष्टि 
मे कहते है -- 

द्रव्यविकारवंषम्यवद्रणं विकारविकल्पः ।\४५।। 


सूतराथं -द्रव्य विकार वैषम्यवत्‌ = द्रव्य विकार में विषमतां 
होने के समान, वणं विकारविकल्पः == वणं विकार में भी विकल्प 
समभना चाहिये । 


व्यार्था--जैते द्रव्यो से उत्पन्न "विकार विषम हो जाति है, वैके 
ही वर्णो से विषम विकारो की उत्पत्ति समञ्चनी' चाहिये । मीठे दषस भी 
खटा दही भादि विषमं विकार उत्पन्न होते प्रत्यक्ष देखे जाते है, पसेही 
हृस्व अथवा दीषं इकार से भी विषम यकार हो जाता है। अगे दत्रः 
मे इसका ख'डन करेगे । 
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न विकार धर्माऽनुषपत्तेः ।\४६।। 


सुत्राथं-- विकार धर्मानुपपत्तेः = यकार आदि वर्णो मँ 
विकार धमं की प्राप्ति नहीं होती, एेसा कहना, न = ठीक नहीं है । 

व्याख्या-- विकार के घर्मोकी उपरुञ्धिन होनेसे इकारका 
विकार यकार नहीं सक्ता मद्री का विकार मिटटी ौरस्वणेका 
विकारस्वणंही होगा ! परन्त॒ इकार ओौर यकार मेसा लक्षण नहीं 
मिक्ता, उसका स्वरूपं भिन्न होने से उसे विकार नहीं भान सकते } रान्दं 
तो गुणदहै वहु किसी दूसरे गृण का आश्रय नहीहो सक्ता! जो गृण 
विकार से उत्पन्नहोने वेहैःवे दरव्यम ही होतेह । क्योकि, द्रव्य 
से परमाखुओं का संघात होने के कारण कुछ भ्रंश पृथक्‌ होकर भौर कुछ 
अन्य भ्रंश मिककर एक पृथक्‌ रूप धारण कर छेते, वही विकारदहै। 
परन्त्‌, गुण न तो संयुक्त होता है ओर न उसमे प्राणियों का संघात है । 
जब गुण मे विकार धमं क होना ही, सम्भव नही, तो शब्दम ही विकार 
केसे होगा ? इसच्यि यही मान्यता ठीक है किवं मे विकार नहीं होता। 
इसका भौर भी हेतु है- 


विकारप्राप्रानासपुनरावृत्त : ॥\४७।। 


सु्रा्थं-- विकार प्राप्नानामू-= विकार को प्राप्त द्रन्योकी, 
अपुनरावृत्तेः पुनरावृत्ति नहीं होती, इससे भी वणे का विकार 
होना सिदध नहीं होत्ता । 

व्याल्या-जो वस्तु विकार को प्राप्हो जाती है, वह्‌ पूनः अपने 
यथाथ स्वरूप अर्थात्‌ कारण रूपको प्राप्त नहीं द्येती ! यह्‌ स्पष्ट देखा 
जाताहै किजवदूघका दही बन जातादहै, तब उसका दवाय दूध नहीं 
वनता । परन्ते वणं मे इकार कायकारहोजातादै तो यकारका इकार 
भीदहयो जाता है) इसच्यि वणं मे विकार मानना युक्ततिसङ्धत नदीं है। 
धव, इस पर पुनः आक्षेप करते हैँ । 
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सुवर्णादीनां पुनरापत्त रहेतुः ।॥४८।। 


ूत्राथं--युवणं आदीनाम=स्वणे आदि की, पुनरापत्तेः = 
सुनरावृत्ति से, अहेतुः यह हेत्‌ उचित नहीं है 


व्थाख्या-- ऊपर कहा गया है कि विक्त द्रव्य अपने यथां स्वरूप 
मे पुनः नहीं भाता, जसे दही बनने के बाद दूध पुनः अपने स्वरूप को 
भ्राप्ठ नहीं करता । परन्तु, यहु कहना ठीक नहीं है । क्योकि, सोने कै 
आभ्रुषण बनने पर उसका रूप बदरू जाता है गौर आभूषणों को तोड़कर 
उसे फिर असी रूप में क्याजा सक्ता है । इससे सिद्ध हा कि उपः 
रोक्त हेतु ठीक नही. है । स्वणं के विकार आभरूषण का पुनः अपना स्वरूप 
भप्त करने के समानही इकारका यकार होकर यकारसे इकार होता 
है । अब इसका समाधान करते ह- 


तद्विकाराणां सुवणंभावाऽव्यतिरेकात्‌ ।*४६।। 


सुत्राथं--तद्िकाराणाम्‌ = सुवणं के विकारो के , सुवणं- 
भावाव्यतिरेकात्‌ =सुवणे रूप ठोने से, यह्‌ दृष्टान्त उचित 
नहीं है । 


व्यास्बा-- सुवणं के विकारभूत द्रव्य सुवणं ही रहेंगे अर्थात्‌ 
भाभूषण बन जाने से भुवणं की सत्ता मँ कोई परिवततंन नहीं होता बौर 
न आभूषण सुवणं से कोई भिन्न वस्तु हो जाते है, वह तो सुवणं का सुवणं 
ही रहता है 1 इसलिये, यहा पर यह हष्टान्त युक्त नहीं है । यदि विकृत 
हया द्रव्य भिन्न धमं वाला होकर अपने यथाथं छप में पुनः गा जाता 
हो, तो उसका हष्टान्त ही यहा उपयुक्त हो सक्ताहै 1 जैसे सुवणं भे 
सुवणं का धमं रहता दै, वंस इकार के यकार हौ जाने पर उसमे इकार 
का घमं नहीं रहता । इसल्यि, यहाँ उक्त हप्टन्त का कोई महत्व वहीं 
है 1 अब, इस पर पुनः आक्षेपकरते है। 
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व्णत्वएऽव्यतिरेकादरणे विकायणासप्रतिषेधः ।५०॥ 


सुत्राथं--वणंत्वाऽ्यतिरेकात्‌ = वर्णत्व में व्यतिरेक न होने 
से, वर्णविकाराणामु=वर्णो के विकार का, अप्रतिषेध = प्रतिषेषः 
होना नहीं बनता । 

ठ गस्या--वणेत्व से अलक्गहोनेसे वर्णो के विकार का निषे 
नहीं होता । जसे सुवणं का विकार सुव्रणे दहै, वंसेही इकार का विकार 
यकार है । अर्थात्‌ सुवणं के आभूषण में सुवणं का धमं रहने के समानं 
ही इकार से बने यकारमें भी वणंत्व धमं रहता है । इससे सिद्ध हुमा 
कि वणं मे विक्रार निषेध करना युक्तिसङ्घत नहीं है । मव इसका 
समाधान कगे ) 


सामान्यवतो ध्मयोगो न सःमान्यस्य ।५१। 


सुत्राथं -सामान्यवतो धर्मयोगः= कुण्डल आदि घमं से युक्त 
सुवर्ण के साथ सम्बन्ध का रहना, सामान्यस्य = कुण्डलादि के 
साथ नहो होता । 

च्याख्या-यकार इकार का विकारभूतनदीं है, उसकी प्रापि 
मे सुवणं का उदूाहुरण ही युक्ति सद्खत है । क्योकि, सुवणं स्वयं ही धर्मं 
हे तो फिर उसके विकार कुण्डक आदि आभूषण उसके धमं नहीं मने 
जा सकते । वणंत्व धमं मे समानता है, मौर इकार-यकार दोनों मे इसका 
रहना सिदध होता है । इसल्यि यकारको इकारका विक्रार नहीं मान 
सकेते । अगल सूत्रम, इसी की पुनः पुष्टि करेगे । 


नित्यत्वे विकारादनित्यत्वे चानवस्थानात्‌ ॥५२।। 


मूत्रार्थ-- नित्यत्वे = नित्य होने के पक्ष मे, विकारात्‌ = 
विकार से, च = ओर, अनित्यत्वे नित्य न होने के पक्षमे, 
अनवस्थानात्‌ अनवस्था होने से विकार कौ सिद्धि नहीं होती । 
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व्थास्या--यदि वणं को नित्य मानने लगे तो नित्य वस्तु मैं 
विकार नहीं होता । परन्तु, वणं मे विकारदैतो उसे नित्य नहीं मान 
सकते । यदि वणे को अनित्य मनेंतो दूसरे वणं के उच्चारण से ही 
पहिले वणं का नाक हो जाता है, तब वणे के अनवस्थित होने से उसमे 
विकार नहीं हो सकता । इस प्रकार नित्य या अनित्य कु भी मने, 
दोनों ही दशाओोंमे, वणं में विकार होने की सिद्धि नहीं हयो पाती। 
इसलिये, यही मान्यता टीकदहै कि वणं किसी का विकार नहीं टै । अगले 
सूत्रं मे इसका खण्डन करेगे । 


नित्यानासत्पेन्द्रियत्वात्तद्धमं विकल्पाच्च वणं विका- 
राणामप्रतिषेधः ।\५३॥। 
सुत्राथं - नित्यानाम्‌ नित्य पदार्था के, अतीद्धियत्वात्‌ = 
अतीन्द्रिय होने से, च = ओर, तद्धमविकल्पात्‌ उनमें धमं के 
भेद से, वर्णविकाराणाम्‌ वर्णं विकार का, अप्रतिषेधःप्रतिषेष 
सिद्ध नहीं होता । 
व्याख्या-- नित्य पदार्थो के धमं अर्ग-अलग हैँ । उनमें कुछ तो 
एसे है जो इन्द्रियों से ्रहणदहोतेद्हओौर कुछ से है ज इन्दियों से 
ग्रहण-नही' होते । इन्द्रो से ग्रहण होने वले मनुष्य जाति, परशु जाति 
आदि हैँ मौर इन्द्रियों से ्रहणन होने वले आकाश्ञ, काल आदि है । 
इसी प्र्रार कोई नित्य विकारी है, कोई विकार रहित है । परन्तु, वैण 
नित्य होने पर भी विकारवानृ है । यदि यह्‌ शङ्का करे कि विकार भौर 
अविकार तो परस्पर विरुढ धमे है, यहद्धोनों दही एक नित्य पदाथं मे कैसे 
हो सक्ते हैँ ? तो इसका समाघान यह्‌ है कि जंसे नित्य पदार्थो मे इन्दिय 
ग्राह्य होना ओौर इन्दरिय-ग्राह्य न होना, यह्‌ विरु धमं उपख्न्ध होते है, 
वसे ही उनमें विकार ओौर अविकार भी रहं सक्ते हैँ} इन्द्रिय से ग्रहण 
करने योग्य होना नित्य पदाथ में दोष नहीं कातता, परन्त, विकार षे 
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नित्यत्व का विरोधरहै, क्योकि एके पदाथमें दो विरुद गुण नहीं रह 
सकते । अगले सूत्र मे अनित्य पदार्थं के विकारी होने का खण्डन करेगे । 


अनवस्थायित्वेच वर्णोपलन्धिवत्तहिकारोपपत्तिः ।५४।। 


सुत्रार्थ--अनवस्थायित्वे = दाब्दं के अनवस्थित हने पर, 
च भीं, व्णोपरन्धिवत्‌ = वर्णं की उपलकन्धि के समान, तद्विका- 
रोपपत्तिः = वर्ण-विकार की उपरुन्ि होतो है । 

व्याख्था--शेब्द के अनवस्थित होने परर भी वर्णात्मक शब्द 
परत्यक् युनाई देता है, उसी प्रकार विकार का उपलन्ध होना भी सिद्ध 
होता है । अगर सूवमें इस खण्डन का निराकरण करतेरहै। 


विका{रर्धमित्वे नित्यत्वाभावेषतत्‌ कालान्तरे विकारो- 
पत्त इचाऽप्रतिषेधः ।\५५।। 


सुत्रा्थं--विकारधर्गित्वे = विकार धर्मी हीने के कारण, 
नित्यत्वाभावेात्‌ = नित्यत्व के अभाव से, च = ओर, कारन्तरे = 
काङान्तर से, विकारोपपत्तेः-= विकार कौ उपपत्ति मिलने पर, 
अप्रतिषेधः = निषेध को युक्ति-सद्धत मानना ठीक नहीं है । 


व्माख्या---विकारी होने पर उसका नित्य होना नहीं कह सकते ¦ 
क्योकि, धमं की विभिन्नता एक ही प्रकारके पदाधंमे नहीं हो सकती, 
जसे कि किसी को विकारी कहा गौर किसी को अविकारी कहा } यथार्थं 
मे कोई भी नित्य पदाथ मे, कालान्तरमें विकार आ सकतादहै, तो यह्‌ 
मी नहीं माना जा सकता । क्थोक्ति जब इकार को सुनते ह तो उसमे 
यकार की घ्वनि सुनाई नहीं देती \ अनित्य पदाथ मेँ भी इसी प्रकार 
विकार की उपपत्ति सिद्ध नहीं होती । क्योकि, विकार तो क्षण भर ठहर 
कर्‌ नष्टहोजातारहै। इसी की पुष्टिम एक अन्य हेतु भगे सूत्र में 
भरस्तव क्रिया जाता है । 
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पकृत्यनियमादणेविकाराणास्‌ ।५६॥ 


सुत्राथं--वर्ण विकाराणामू- वर्ण विकारो की, प्रकृत्यनिय- 
मात्‌ = प्रकृति का नियम न होने से विकार को मान्यता नहीं 
बनती । 

व्याख्या-- विकार को मानने में यह भी दोष आतादहै कि वणं 
विकासं में प्रकृति का नियम नहीं है । जैसे, दूध का विकार दही होने 
मे दूध प्रकृति है ओर दही उसका विकारदहै। वैसे इकार का विकार 
यकार नहीं है । किन्तु, "विध्यति" भादि प्रयोग मे तो यकार प्रकृति हई 
ओर उससे इकार रूप विकार वना । इस प्रकार वर्णं में प्रकृति ओर 
विकार कानियमनहोनेसे चन्दोमे विकार की मान्यता सिद्ध नहीं 
होती । अगले सृत्र मे इस पर छलवाद से आक्षेप करते हैँ । 

अनियमे नियमल्नाऽनियसः ।५७।। 

सुत्राथं -ग्रनियमे== अनियम मे, नियमात्‌ = नियम होने के 
कारण, अनियमः = अनियम, न= नहीं रहता । 

व्गाख्या--अनियम के नियम होने से अनियमतोरहादही नही, 
फिर अनियम कहने से क्या लाभ ? अर्धात्‌ वणं विकारो मे प्रन्ति का 
नियम न होना नियमित द्ये गया तो यह भी नियम बन" गया, इसलियि 
अनियम कहना युक्तिसद्खत सिद्ध नही होता । अव इसका उत्तर 
देते है । 

नियस(ऽनियमविरोधादनियमे नियमच्चा- 

प्रतिषेधः \\५८।। | 


सूत्रायथे--च ओर, नियमाऽनियम == नियम ओर अनियम 
परस्पर, विरोधात्‌ = विरोधी होने से, नियमात्‌ = नियम होने का, 
अप्रतिषेधः = निषेध नहीं बनता । 


१२० 1 | त्याय-दशंन 


श्याख्या-- नियम ओौर अनियम परस्पर विरोधी हँ भौर जव यह्‌ 
नियमित होगया कि वर्णं विकार मे प्रकृति का नियम नहीं । अर्थात्‌ जो 
नियम नहीं था, उसे नियम मान ख्या गया तो अनियम कहना भी युक्ति- 
सद्धत नहीं है । इस प्रकार वणं विकार मानना ठीकहीहै। यदि वणौ 
भे विकारमदहोता तो उनमें परिवतेन क्यों होते ई? क्योकि अविकारी 
पदाथ में परिवतन होने का प्रदन ही नहीं उस्ता ! इस पर सूत्रकार 
अपना मत जगले सूत्र में प्रकट करते हैं । 

गुणान्त रापत्छुपमदह्वासवृद्धि लेशदलेषेभ्यस्तु विका- 


रोपपत्त वेणविकारः ।\५६।। 

सूत्राथं-तु = परंतु, गुगान्तरापत्ति-उपमदं-हास-वृद्धि-लेश- 
दटेषेभ्यः = गुणान्तरापत्ति, उपमदे, हास, बृद्धि, ठेश ओर दलेष 
से, विकारोपपत्त :== विकारः की उपपत्ति होने पर, वर्णविकारः = 
वर्ण मे विकार का होना पाया जाता है। 

व्याख्या-- "तु" शब्द से उपरोक्त का निषेध करते हुए सूत्रकार 
कहते ह कि वणे-प्रकृति से वणं के अन्तर को विकार मानना तो उपरोक्त 
युक्तयो से असिद्ध हौ गया । परन्तु, गुणान्तर-आपत्ति, उपमर्दं, हास, 
वृद्धि, केश ओर ररेष से विकार की उपरुन्धि होने से वणं विकार माना 
बा सकता है । यणान्तरापत्ति का तात्पयं उदात्त का दनुदात्त हो जना 
इत्यादि है । उपमदं का तात्पयं है अस्‌ काभ्रभौर न्र्‌ का वच होना 
इत्यादि । हास का तात्पयं दीघं का हृस्व हो जाना भौर वुद्धि-- स्व 
का दीघं होना, लेश में अस्‌ के अ' का रोप१ होना इत्यादि तथा इरेष-- 
इट्‌ अदिसे वर्णम विकार का व्यवहार । इस प्रकार गृणान्तरापत्ति, 
उपमदं आदि के होने से वणं-विकार की मान्यता सिद्ध नहीं होती । 


ते विभक्त्यन्ताः पदम्‌ ॥\६०।। 
सूत्राथं -विभक्ति-अन्ताः = विभविति के अन्त वासे, ते 
वर्ण, पदम्‌ पद कहे जाते है। 
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धप्राद्या- वर्णो के अन्त मे विभक्ति ख्गाई्‌ जनि से, उनको पद 
कहा जाताहै। विभक्तिकेदोप्रकार है-एक तो वह्‌ जो संज्ञा के 
साथ लगत्ती है, दूसरी क्रिया के साथ लगती है । जसे देवदत्त पकाता 
ड, इसमें देवदत्त" संज्ञा ओर "क्राता है' क्रिया हुई । इस प्रकार पद के 
अथं का बोध होता है। अब, पदाथं का निहूपण करेगे । 


तदथं व्यक्त्याकृतिजातिसच्चिघः.वुपचारात्संशयः ।\६१।। 


सत्राय - व्यक्त्याकृति जातिसच्लिधा = व्यवित, आजति 
ओर जाति के, उपचारात्‌ = उपचार से, तदथं =पदाथं के विषय 
मे, संशयः शंका होती है। 


व्याद्प्रा--पदके अथंमें व्यक्ति, आकृति भौर जाति के उपचार 
से संदेह होताटहै। तत्पयं यहद फ्रि प्रत्यक्ष से ग्रहण किय जाति 
वाजे प्रत्येक पदार्थं में तीन बातें शरत्यक्ष होती है, एक व्यक्ति, दूसरी 
आक्ति अर तीसरी जाति । इनमे शंका होती दहै कि यह तीनों भिन्न- 
भिन्नदहैँयाएक हह । जबहम किसी गौ को देखते तो शरीर, 
रूप ओर जतिका बोधहोतादहै। इसमे शरीरकोगऊकरहैः याप 
को अथवा जातिकोया तीनोकोदही मिलाकर ग कहना चाहिये ? 
इसी बात को अगले सूत्रमे ओर भी स्पष्ट कहते! 


या शब्दसमुहत्यागपरिग्रहसंख्यावृदध यऽपचय- 
वर्णंसमःसानुबन्धानां व्यक्तावुपचःरातुव्यक्तिः ।।६२॥ 


सुत्राथं--या =अथवा, शड्दसमूहत्यागपरिग्रदृसंस्याब्रद्धि- 
अपचय-वणेसमासोनुबन्धानाम्‌ = शब्द, समूह्‌, त्याग, परिग्रह, 
संख्या, वृद्धि, अपचय, वणं, समासं ओर अनुबन्ध का, व्यक्तौ = 
व्यक्ति; विशेष के, उपचारात्‌ = उपचार होने से, व्यक्तिः = व्यक्ति 
काही पदाथ होना सिदध होताहै। 
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व्यास्या-व्यक्तिही एके पदाथं है क्योकि शब्द समह्‌, तयाम, 
परिग्रह, सख्या, वृद्धि, अपचय, वणं, समास ओर अनुबन्ध का व्यवहारं 
उसी मे पाया जाताहै। अब व्यक्ति कोगौ मानकर उसका विवेचनं 
करते हैँ --शब्दं गौ है, समूहं बहुत-सी गङ्षे, त्यागमे गौ दान करना, 
ग्रहण से गऊ का लेना, संख्या अर्थात्‌ पाँच या दस गौ, बृद्धि गौ मोरी 
है, भार में अधिक है, उपचय दुली-पतली, वणं काटी है इवत तथा 
भौर किसी रङ्ख की, समाज गौ बैठतीहै, तथा अनुबन्ध सेगौकामृखं 
भादि इन सव का व्यवहार आकृति अथवा जाति मेंसिद्ध नहींहो 
सकता । इसल्ियि पद का अथं व्यक्ति हीदहो सक्ता है। आहति अथवा 
जाति को अमूर्त अथवा अपणं मानना होगा भौर सभी किये मृत्त 
दरव्यम हो सकती । अब इसमे दो दिखवेगे- 


न तदनवस्था मत्‌ ॥ ६३ ५ 


सुत्राथ--तदनवस्यानात्‌ = व्यक्तियों की संस्या का नियम 
न होने से, न= उक्त हेतु बुक्ति्ंगत नहीं है। 

व्याख्या --अनवस्या दोष के पये जाने से व्यक्ति कोई पदार्थं 
नहीं, इसच्ि उपरोक्त हतु की मान्यता नहीं बनती । क्योकि मङ्ति 
भौर जाति के विना व्यक्ति का कोई अरितस्व नहीं 1 मनुष्य जात्ति 
है, एसा कहने मे मनुष्यत्व भौर उसकी भाति के साथ व्यक्ति का ग्रहृण 
होता है । यदि मनुष्य की आकृति गौर उसके मनुष्यत्व का अभावहो 
तो मनृष्य रह ही नहीं सक्ता । इसे सिद्ध हूय कि जाति ही पदार्थं 
है, ष्यक्ति का पदार्थं है, व्यक्ति पदाथ है, व्यक्ति पदा्थं नहीं है। अब, 
अगले सूत्रम शब्दादि का व्यवेह्यर उपचारसे होने का कथन करेगे । 


सह्चरणस्थानतादथ्यंवृत्तमानधःरणसःमीप्ययोगसाघना- 
ऽऽधिपत्येभ्यो ब्रह्मणमजञ्चकटराजसयतु चन्दनगङ्खा- 
शाटकान्न पुर्षेष्व त -दवेऽपितदुपचा रः ॥ ६४ ॥ 
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सुत्राथं --सहचरणस्यानतादथ्यंदृत्तमानधारणसामौप्ययोग- 
साघनाधिपत्येभ्यः = सहचरण, स्थान, तादर्थ्यं, वृत्त, मान, धारण, 
सामीप्य, योग, साधन मौर अधिपत्य के हारा, ब्राह्मणमनच्वकटरा- 
जसक्तुचन्दनग जा शाटकान्नपुरुषेषु = ब्राह्मण, मंच, कट, राज, 
सक्तुः चन्दन, गङ्गा, शाटक, अन्न ओर पुरुष यथक्रम, अत- 
द्भावे =तद्रपन होने से, अपि=भी, तदुपचारः = उपचारपूरवेकं 
व्यवहूत होते हं । 

व्याख्या-- अजन्य राब्दसे अन्य पदाथंका ज्ञान लक्षणे होता 
है । इसिए्‌ जाति में पदार्थं का मानना अनुपपत्ति नहीं। जैसे सहचार 
मे श्यष्टि से व्यष्टि वाका ब्राह्मण, स्थानमेंमंचसे, मंच में स्थित पुरुष, 
ताद्य मं कटसे कट को सूचित करने वाछा तृण, वृत्त में यम के समान 
राजा, तोल मे सेरसेर भर सत्त. से उतने तोके सत्तु, धारणसे 
तुखा मे रला हुमा चन्दन, सामीप्य मेंगङ्खा से गङ्गातीर, योगं 
सेके रङ्कसे रङ्गा वस्व, साधन में अन्नसे प्राण भौर अधिपत्य 
मकुलया गोत्रसे उप्त कुलके प्रमुख परुष काग्रहणहोताहै। रेषे ही 
क्नणसे व्यक्तिमे जति का उपचार होता है। इसमे पिढहोतादहैकि 
गौ कहते से गऊपन का प्रण करना उचित है! अगके सूत्र मे आकृति 
काही पदाथं हना कथन करेगे ¦ 


माकृतिस्तदेक्षत्वात्सतस्वव्वस्थानसिद्धः ॥ ६५॥ 
मत्रार्भ -सत्व व्यवस्थानसिद्ध : = जोवों मेँ भेद होनेका 
ज्ञान, तदपेक्षत्वात्‌ = अहृत की अपेक्षासे होने के कारण, 
आहृतिः आजति कौ हो पदाथं मानना सिद्ध होता है । 
व्यास्या - जव तक अक्ति काज्ञन नहीं है, तब तक यह मौह, 
यहं भक्त है, यह्‌ घोड़ा है, यह सिह है, इस प्रकार जीवों को अलण-अ्ग 
पटिचाना नहीं जा सकता । इसल्यि पदार्थं अजति हीदहै, जाति यां 
व्यक्ति नहीं ! आकृति ओर व्यक्ति का अन्तर कहते ह कि बक्ति गुण है 
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सौर व्णक्ति द्रव्य है। अजति की समानता ही जन्तिका लक्षण दहै! 
चयोर प्रत्येक व्यक्ति मे एक प्रकार की अक्ति होतीदहै,उसीकेद्वासं 
च्यक्ति की जाति जसे गऊपन, आदिका ज्ञान होता है। इमकिए, आकृति 
को ही पदार्थं मानना ठीक है। अव जाति को पदाथं मानने वाके क्रा मत 
व्यक्त कर्ते हैँ । 
व्यक्त्यष्ति युक्तेष्यऽप्रसंगात्‌ प्रोक्षण.दीनां मदगवके- 
जदि: ।\! ६६ ॥ 

सुत्रार्भ -व्यक्त्याङृति युक्ते = व्यक्ति ओर अकति युक्त, 
शपि = हो, मृदूगवके=म्दरीकीगऊके, प्रोक्ष गादीनाम्‌ = पक्षम 
आदि का, अप्रंगात्‌ = प्रसंग न होनेसे, जातिः = जाति पदाथ है। 

व्याख्या-म्द्ीकी ग मं माक्रति भीदहै भौर व्यक्ति भी, 
परन्तु नतो वहु दूधदेसक्रतीहै गौर न चल फिर सक्ती है। यदि 
केवल आक्रति या व्यक्तिही पदाथ होता तो 'गऊको इवर लाभो' कहने 
सेम्द्िकीगाय कोभोलाया जासक्तष था ओर उपीसे दृधमी 
भी काढ़ा जाता) दान करने वाले मही कीगऊकाही दान कर सकते 
थे । इससे, यही मानना टीक्‌ है फ्रि आक्रति ओर व्यक्ति में परदाथे भाव 
नही, बल्कि जाति ही पदार्थं है । यदि यहु शंका करे कि अकति ओर 
व्यक्तिका जाति से सम्बन्ध न मानने पर गॐ ओर बकरी में भेद कँसे 
करेगे ? तो इसका समाघान यहु है करि अःकृति ओौर व्यक्ति तो प्रत्येक 
जीवम होती है, इसलिए आकृतिया व्यक्तिके द्वारा जाति का नि्णैयं 
नहीं होता । यहु तो लक्षण याध्मसेहहो सक्तादहै। जिस पदां 
जिस जाति के लक्षण प्राप्त द्यं उसकी वही जाति होगी, अगले सूत्रे 
आजति के पदाथं होने के पक्ष मेँ कहते है । 

नाऽऽक्त्तिव्यक्त्यपेक्षत्वाज्जात्यमिव्यक्तेः ।। ६७॥। 

सुत्रार्ण-- जात्यभिञ्यक्तेः = जाति की अ^व्यकिति, आङति- 
` व्क्त्यपेक्षत्वात्‌ = आजति, व्भक्ति की अपेक्षा से होने से, न= 
उपरोक्त मान्यता युक्तिसगत सिद्धं नहीं होती । 
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वयाश्या--आकृति ओर व्यक्तिके बिना जाति काज्ञन होना 
असम्भव है । क्यो, जाति का प्रकट होना आकृति ओौरव्यक्तिपरही 
आधारित । जब हम किसी गञऊको देखते हतो उसकी आकृति गौर 
धरीरही दिखाईदेतादहै। जति तो दिखाईदेनी नहीं । सभी लोगं 
किसी गौ को देखकर यही कहते हँ कि यहु गॐ है, एेसा नहीं कगे किं 
ग्रह गञपन है। इसीलिए, जाति कोई पदाथं नहीं माना जा सकता । अवं 
विचचीरणीय यहु है कि भाकृति को पदाथं माना जाय अथवा व्यक्तिको? 
क्योकि, आङ्ृति के अस्तित्व के च्ि व्यक्ति का होना आावर्यक है भौर 
व्यक्ति भी आङ्कति के चिना नहीं रह्‌ सकता । यदि व्यक्तिको मर्नँतो 
आक्रति कहां जयेगी ? क्योकि आश्ृति के बिना व्यक्ति की सिद्धिं नहीं 
होती.। इसल्यि अकति ही पदाथं है, एता मनना ठीक है । अगले सूत्र 
में सृत्रकार अपना मत व्यक्त करते है । 

ठपक्त्य.कृतिजातयस्तु पदार्थः ।! ६८ ।) 

ुत्रार्ण -न्यक्त्याकृतिजातयः न्यवित, आकृति ओर जाति, 
तु = तीनों ही, पदाथः = पदाथं है । 

व्याख्या- इस सूत्र मे "तु पूवं मतों का निषेष सूचक है । क्योकि 
सत्कार कामत दै कि व्यक्ति, जाकृति ओौर जाति तीनोंही समानँ 
ओर यह तीनों ही पदार्थं है। यहदहयो सकता टै कि,कहीं व्यक्तिकी 
भ्रषःनता हो, कहीं आकृति की भौर कहीं जाति की हो, परन्तु इन तीनों मेँ 
कोई भेद नहीं है । अगले सूत्र में व्यक्ति का लक्षण कहग । 


व्यक्तिगु णविेषाश्रयोमुसिः । ६६ \ 
स्रार्ण - गुणविश्ेषाश्रयः = गुण विशेष के अधित होने से, 
मृतिः = मूति ही, व्यक्तिः = व्यक्ति दहै । 
ठ्याच्या- पूति ही व्यक्ति है अथ जो पदाधं वूर्नहै, उनी क 
ध्यति कहते हँ । जो गूरःव, कठिनत्व, द्रवत्वं आदि गुण. विचेष युक्त 
दरन्य-सघात मूतं होता है, वह व्यक्ति है। आत्मा, काक, आका आदि 
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मूतं द्रव्य भी गुणाश्रय है, परन्तु, इस सूत्र मे भूति कहने से मूतं द्रव्यो का . 
ही ्रहुण हो सकता है । अगे सूत्र मे आङ़ृति का लक्षण कटमे । 


आक्‌ ति्जतिर्जातिलिद्धख्या ।।! ७० ॥ 

सुत्रार्थ- जातिकलिक्काध्या = जाति के लक्षण को, 
नाकृतिः =-= अजति कहते 

व्याख्या-- आति उसे कहते ह, जिससे जाति के क्षण भ्रकेटे 
होतिहो। जैसे गौ की जाति देखकर गञ्पनका ज्ञान होता है गौर वह्‌ 
गौ की बनावट ओर सवह्प अर्थात्‌ चार पाव, पुछ के अन्त मे बाक्त, 
मुख के ऊपर सींग, गके के नीचे ठटकती हुई चमडी ` आरि इन छक्चणों 
से पहिचानो जातीदहै। इसी प्रकार सब जीवोंकी जाति का ज्ञान होती 
है। इससे सिद्धहोतादहै करि जति केजो लक्षणैः वही आकृति दै। 
यदि जाति कै लक्षण भकृतिनहोतेतो शेर कोभीगऊ समञ्च लेते 
अथवा मनुष्य को भी गऊ कहू दिया जाता । अब जाति का लक्षण कहते है ।. 


समानभ्रसवाऽऽत्मिका जतिः ^ ७१ ॥ 
सूतरार्भ-समान प्रसवात्मिक्ा समान उत्पत्ति वाङ बहुत 
से जीवों की एक रूपता को, जातिः = जाति कहते हैँ । 
व्य॑ख्यात- जिन पदार्थायां जावोंमे समतादहै ओौरवहुएकही 
प्रकार से उत्पन्न हुए है, उस समता को जाति कहते ह । जसे गऊ जैसी 
शाति ओर उत्ति वाके सभी पञ्च गौ जाति केक जाते है भौर 
मनुष्य की अक्ति वाके समी जीव मनुष्य जाति के माने जते ह । जिसमें 
अ कृति ओर बनावट एकसीदहो, वही अपने समान जीत या पदार्थं में 
मे मिककर उत्तीजःतिकाकहा जयेगा । जातिर्थामी दोप्रकारकी 
मानी गयी ह--सामान्य गौर विशेष । इनमे मनृष्र जाति सामान्य 
है ओर देक्ञ भेद से अथवा कङे-गोरे केभेदसे जाति की विद्येषतादहे 
वाती है। 
॥॥ द्वितीयाध्यायः द्वितीयमाह्लिक समाप्तः ॥ 


तुतीयोऽध्यायः-प्रथमाहिकम्‌ 


दशंनस्पशं नएभ्यामेक!थं ्रहणःत्‌ ।\१॥ 


मत्नार्म --दशंनस्पदोनान्याम्‌ = देशेन ओर स्पश से, एकाथ 
 श्रहणात्‌ = एकर पदार्थं का ग्रहण करने से, आत्मा का इन्दरियोसे 
पृथक्‌ होना सिद्ध होता है। 


श्धाल्या-देखने ओौर स्पशं करने से एकर पदाथ का ग्रहण होता 
ह, इपर अत्मा ओौर इनि में भेद होना प्रत्यक्न है । जिस वस्तु 
को नेतोंसे देखते है, उसीको हाथसे उठते ह अथवा स्पशं करते हँ 
धथवा नसे स्पशं करिणा, उसे नेत्रं से देखते ह. जिह्वा से स्वादक्ेतेहै। 
दख प्रकार इन्द्रियो के कायं का संचालन करने वाखा आुत्मा अल्गही 
है । यदि भ्म जल्गनहोतातो जिसे देखते, उसे ही, उसी ममयमे 
श्रां नहीं कर पाते । क्योकि अन्यके देखे हुए को अन्यं स्पर् नहीं कर 
सक्ता था । इससे सिद्ध होत्रारहै कि जौ अत्मा नेत्र द्वारा देखत, त्वचा 
्े स्पश करता ओर जिह से स्वाद लेता है, वह इन्द्रियों से अलग है । ` 

अगले सूत्रम इस पर शद्धाकरते है-- ` । | 


न विषयव्धवस्थानात्‌ ।॥२॥ 


सुत्रथ--विषय व्यवस्थानात्‌ = इन्द्रियों के विषयसेही 
म == उक्त कथन का ठो होना सिड नहीं होता । 

ध्याख्या-- इन्द्रिय संघात के अतिरिक्त आत्मा कोईभिन्न ददाथ 
है, एेपा सिद्ध नही होता । नेत्रकेहोनेसेषूपका ज्ञान होता है, नासिका 
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कै द्वारा गंधका, जिह्वासे द्वारा रस का 1 अर्थात्‌ जो इन्दि जिस काथं 
के लिये तियतदहै, वही उस कार्यको कर सकतीरहै। नासिका केद्रायं 
देखने का कायं नहीं हो सक्ता ओर ननेत्रके दारा गंध ज्ञान हो सकता 
है । यदि आत्मा का पृथक्‌ अस्तित्व होता ओर उसके हारा इन्दर्योका 
संचाख्न होता तो वहु नेत्रकेदधारासूधनेकाकायं भील सकता था। 
परन्तु, एेसा होता कभी नहीं देखा जाता, इसमे तिद्ध होता है किं प्रत्येक 
इन्द्रिय का अपने नियत विषय से सम्बन्ध होने सेरी विषयकाज्ञान है 
मौर इस प्रकार किसी चेतन आत्मा के पृथक्‌ अस्तित्व को मानने की कोई 
आवरयकता प्रतीतं नहीं हयोती । 


अगके सूत्र मे उक्त शंका का समाधान करते ह| 
तदृव्यवस्थानादेवत्मसद्मावादभ्रतिषेधः ॥३।। 


सुत्राथं--तदु्यवस्थानात्‌ = विषयों के व्यवस्थान से, एव = 
ही, आत्म सद्मावात्‌ = आत्मा को सिद्धि होने "र, अप्रतिषेधः = 
इसका निषेध करना युक्तिसंगत नहीं है । 

व्याख्या -- विषयों के व्यवस्थित होने से ही अलत्माकी प्द्धिहो 
जाती है, इसलिये, उका निषेध नहीं हो सकता । यदि प्रत्येक इद्धिय 
सब्र विषयों के ज्ञान में स्वतन्त्र होती या सवकरे एक साथ मिख्नेसेही 
सबकाज्ञान हौ जाता तवतो इन्द्रिय से भिन्न चेतन आत्मा का अस्तित्व 
सिद्ध नहीं होता । परन्तु, इपके विपरीत, प्रत्येक इन्द्रिय अपने-अपने नियतं 
विषयका ही ज्ञान करतौ हैभगौर वहु दूसरे पिषप केज्ञानमें 
समथं नहीं होती, इभी से चेतन आत्मा कोई पृथङ्‌ परार्थं है, एेसा सिद 
होता है । क्योकि, इन्ियां तो अर्दे प्राप्त नौकर के समान कार्यं करती 
द। जो, इने कायंचलेताहै, वहतो चेतन बाप्मा हीह । यह्‌ बात इसी 
से जानी जतीदहै किं "यहु मेरी आंख है" "यह मेरा हाथ है" रेषा सब कहते 
है" कोई यह्‌ नहीं कहता कि नै ओंख ह मँ हाथ ह" । इससे भी यदी बात 
सिद्ध होती है कि आल्माही इच्िोंकास्वामीहै, वही श्चरीरमें रह कर 
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उसकी, प्रत्येकं क्रिया का संचालन करता है । यदि इन्द्रिय स्वयंदही क्रियाः 
करकेतींतो दश वषं पहखे देखे या सुने विषयों को जाज भी याद चहीं 
रल. पाते । 

अगले सूत्रम देहकोही आत्मा मानने वालों के मत का समा- 
धानं केरते है-- 


तारीरदाहे पातकःभ वात्‌ ।१४॥ 


पुत्राथं - ररी रदाहे =रारोर के जछने से, पातक = पाप 
का, अभावत्‌=-अभाव होने से आत्मा का पृथकत्व सिद्ध 
होता है) 

ज्याख्या- मृत देह को जने का जो कायं करिया जाता है, उसमे 
किसी प्रकार का पाप नहीं कगता । यदि आत्माशरीरसे भिन्न होता 
तो मरना भी सिद्ध नहीं होता भौर देहु को जलने में भी पापहोता। 
क्योकि, जीवित को जखना तो घोर दुष्कमं ओौर महान पतक है। यदि 
दारीर को ही बत्मामनतेहो तो उसके नाञ्च होने पर पापपण्यका 
भी नाश हो जाना चाहिये ओर पप-पुण्य नष्टहौो गया तो फिर किसी 
को दुःख अौर किसी सुख भी नहीं होगा । क्योकि, पाप-पुण्य के बिना 
दुःख-युख के प्राति नहीं हो सकती † इसमे दोष-प्रक्षंग उपस्थित होगा। 
क्योकि जिस दारीरने पपि कयि वहु नष्टहोगयातो उसे पापका फक 
कसे मिकेणा ? भौर नित्त शरीर ने अमी पाप कियादही नहीं उ्तकोः 
अपराध कयि बिना ही दुःलं की प्राति क्यों होनी चाहिये ? परन्तु, 
बाककों को जन्मलेने के बाद दुःख भोगृते हुए प्रत्यक्ष देखते ह । इससे 
यही सिद्ध होता है आत्मा ओौर सरीर अलग-अलग वस्तुरहुः इनको 
एक्‌ नहीं कह सकते । अव, इस प्र आक्षेप करः । 


तदभावः सात्मकप्रदहेपि तन्नित्यत्व.त्‌ ॥५।। 
ूत्राथं-- तच्चित्यत्वात्‌ = मात्मा के नित्य होने से, सात्मक 
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प्रदाह = जीवित एवं आत्मा सहित शरीर को जलाने प्र, अपि = 
भी, तदभावः किसी प्रकार का पाप नहीं होता। 

व्याख्या-अत्मानित्यहैतो उसे जीवित जला देने पर कोई 
पाप नहीं हौ सकता । वयोकि, नित्य वस्तु तौ नष्ट होती नही, जलेगा तो 
शरीर ही, फिर उससे भात्मा को क्या हानि हुई ? यदि भात्माको कोई 
हानि नहीं हई तो फिर पाप कंसा ? यदि हरीर को अत्मा मानतेहो 
लौर वह्‌ जब नष्टहो जाता है, तब भी उसके जलने में कोई पाप नहीं 
हो सकता । देह को "आत्मा मनँ तो हिसा का कोई फल नहीं होता भौर 
न्रात्माको देहस अलग मनंतोभीदहिसाकान होना सिद्धहोतादै) 
टस प्रकार, दोनों दकशाओंमेंही पप नहींहो सकता! भव इस पर सूत्र 
फार अपना भत व्यक्त करते है- 


न का्यशिय कर्ते वधात्‌ ।\६॥ 


सूत्राथ-- कार्याश्चयकत्त वधात्‌ शरीर भौर इद्दियोंके 
उपघात को हिसा कहने से, न= उक्त कथन ठीक नहीं है । 

व्थार्या-- भात्मा का नाश्च हिसा नहीं, क्योकि, भएमा नित्य द, 
वहु जिस शरीर ओर इन्द्रियों के साथ रहता है, उस शरीर तथा दन्यो 
का उपघात ही हसा ३ । उस शरीर को जकन वाला पापी कहा जाता 
है) प्रर अत्मा कै निक जाने पर जलने से उसका दोष नहीं 
होता । क्योकि, आत्मा शरीर से अलग है, वहु उसमे निवास करता हुमा 
सुख-दूःख का अनुभव करता रता है । शरीर के नष्ट होने से अत्मा नष्ट 
नहीं होता । यदि आत्मा के सहित. अर्थात जीवित शरीर को जलाया 
जाय, तो हिसा होगी, परन्तु, अत्मा के निकल जाने पर शरोर का जलाया 
जाना, हिसा नहीं कहा जा सकता । यदि करं कि आत्मा नित्य है, उसके 
होने पर शरीर को जलन में हिसा क्यों माननी चाहिये ? तो इसका 
समाधान यह है करि जब तक अत्माशरीरमे रहता है तव तक, वहं 
शरीर कै दवारा सुखनदुःख का अनुभव करताहै। शरीरको कष्ट होतादहै 
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त्तो आत्मा उसकी पीड़ा का अनुभव करता है भौर शरीर को सुखं भिख्ता 
है तो आत्मा को भी उसकी अनुभूति होती है । इस प्रकार, आत्मा सहित 
शरीर के जलाये जानेसे मात्मा को पीडा की अनुभूति होती है, भौर 
किसी के आत्माको दुःखदेनादही पाप दहै! आत्मा जिस शरीर में रहता 
है. उस शरीर को अहंकार कै कारण अपना समक्षता है, इसचिय उस 
क्षरीर सेआत्माकोश्रनुरागहो जाता है भर्‌ उसे छोड़नेमे व्ह कष्टक 
भनुभव करता है । इसल्यि भी जलत्माको शरीरसे अरग करने वाला 
कायं हिसा मौर पापदहै। इसके ही पक्ष मे एक युक्ति अगले सूत्रम अर 
देते है-- 
सव्यदृष्टस्येऽरेण प्रत्यभिज्ञानात्‌ ।\७॥ 


सृत्राथ' - सव्यहष्टस्य = एक नेत्र से देखे हुए पदाथ का, 
इतरेण = दूसरे नेत्र ने, प्रत्यभिज्ञानात्‌ प्रत्यभिज्ञान दौनेसे 
आत्माका देहु से मिन्नहोनाही सिद्ध दहोताहै। 
व्याह्या- जिसे बधि नेवरेदेखा हो, उसका दयि नेत्र से प्रत्य- 
भिज्ञान होता है इस्सेभी अत्माकाशरीर सेअल्ग होना सिद्ध होता 
है । पूर्वापरस्ञान के योग को प्रत्यभिज्ञान कहते हँ । जं, यह्‌ वही ग्रन्थ 
है जिभे मने आगमे देखा था । जव क्रिसी वस्तुको पहिले बयितेत्रसै 
देखा हो, अव उसे दयि नेव से देखकर यहु जानल कि यही वस्तु है जिते 
पिके मैने वयि नेत्रसेदेखाथा इसी को प्रत्यभिज्ञान समक्षिये } यदि 
भआत्माशरीरसे अगन होतो प्रत्यिभिज्ञान कभी नहींहो सकता) 
क्योकि, एक के देखने की दूसरे को याद नहींहो सकती है। 
अगले सत्र मे इसका उत्तर देते ठै - 
नेकरिम्नास.स्थिव्यवहिते द्वित्वःभिमानात्‌ ।८॥! 
। सूत्राथं- नासास्थि व्यवहिते =नासिक्ाकी हंडडी से किये, 
एकस्मिनू=एक ही ने्-इन्द्रिय मे, द्वित्वाभिमानात्‌=दो का 
अभिमान होने से, न = उपराक्त कथन ठीक नहीं । 
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व्याख्या--नेत्र-इन्दिय एक ही है, परस्तु नेसिकाकी हड्डी बीच 
मेयाजनंसेउसकेदोदहोनेकाभ्रमहौ गयादहै। जैसे किरी नदी पर 
पुल बाधने से दो नदिं नदींहो सक्ती, वषे ही चक्षुरेन्िय भीएकही 
है । इसलिये ऊपर के नूत्र मे एक नेत्र से देखने को प्रत्यभिज्ञान कहा है, 
वह्‌ युक्तिसंगत नहीं है । ईइसषे सिद्ध होता हैकिअत्माओर शरीरके 
पुथकत्व मे यह्‌ प्रमाण ठीके नहीं है । 

अब, इसं पर आक्षेप करते है - 


एक विन. दहितीयाऽविन-श -न्नैकत्वम्‌ \)&\। 


स्‌ त्रार्भ--एकं विनाशे = एक के नष्ट होने पर, द्वितीया- 
विनाशात्‌ = दूसरे कानन होने पर, एत्त्विम्‌ =नेतोंका एक 
होना, न = किसौ प्रकार सिद्ध नहीं होता । 
व्यार्या- यदि नेत्र-इन्दिय एक होनी , तो सव्य था अपसव्य अर्थात्‌ 
दयिया यि, किसीनेत्रकेनष्टहोनेपरदोरौकोही नष्ट कर हृभा मान 
लिया जाता गौर एके नष्ट होने पर दुसरे से भी दिखाई नहीं देता 
परन्वु. सा होता नहीं । एकर नेत्र के मारे जानि परभी दूषरेनेवरसे 
दिष्ाई देता है । इसचयि नेत्रो का एकत्व सिद्ध नहीं होता । 
अब, कदी पुनः आश्लेष करता है- 
अवयवनाशेऽप्यवयग्युषलञ्पेरहेतुः ।\९ ०॥ 


सतरार्भ -अवधवनाशे = शरीरके मिसो एकर अङ्के नष्टं 
होने पर, अपि=भी, अवपत्युषक्ब्येः=अव बो को उपलब्धि 
होती है, इसल्यि, अहेतुः = उक्त हेतु मान्य नहीं । 

व्याख्या - नेत्र को दो भतान में एक क फूट जानें पर दूसरे 
से दिखाई देने काजोहैतु दिया गया, वहु उपयुक्त नहीं है। क्योकि, 
शरीरके किसी एक भाग के नष्ट होने परपूरेशरीर का नाश नहींहो 
जाता । एक अंग नहीं रहता हैःतो भी दुसरे भंग कायं करते रहते है 
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इदसलििए चक्षुरेन्दरिय एक ही है उसके एक भाग के नष्ट होने पर दुसरे से 
दिखाई देने के कारण दो नहीं कहु सते । क्योकि, एक अवयवे के नष्ट 
होने से अवयवी कादहीनष्टहो जाना शद्ध नहीं होता) 


उक्त विरोध का अगले सूत्र में समाधान करते है-- 
हषर विरोघधःदप्रतिषेधः ।\११।॥ 


सुत्राथं -ह शन्त वि रोधात्‌ =टञ्यन्त का विरोधहोने से, 
अप्रतिषेधः = उक्त विरोध मान्य नहीं होता । 


व्रार्प्रा- उक्त हष्टान्त मान्य नही है । क्योकि, वृक्ष को अवयवी 
मनेंतो शाखःगरे उनके अवयव होगे । परन्तु, एक साखा दूसरी शाला 
करा अवयवे नहीं हौ सकती । इम प्रकार, एक नेत्र दुसरे नेवं का अवयव 
नहीं होगा, वह्‌ तो सिसी अवयवी अर्थात्‌ शरीरका ही अत्रयव हो सकता 
है । यदिनेत्रइन्द्िय एकहीहोतीतो एकनेत्रमेंलाली होने से दूसरे 
नेत्रमेभी लाली होजाती । परन्तु,एेनानहोनेसेनेत्रों कादो होनाही 
सिद्ध होता है । यदि नाधिका की हड्डी को अलग करके देखें तो भी नेभ्रौं 
के दो गोखक अलग-अलग दिखाःदेगे! इस्सेभी ने्रोकादोदहोनाही 
सिद्धहै। जब, नेोकादोहोनासिद्धहौगया तो एक, केद्वारा देखी 
गर्द वस्तु का दूसरे से प्रत्यभिज्ञान द्यनाभी सिद्ध होगया मौर प्रत्यभि- 
ज्ञान की सिद्धिसे शरीर ओर आत्मा का पृथक्त्व भी सिद्ध हजाता है । 


इसी वे पुषटिमे अन्य हनु देते है- 
इन्दरियान्तरविक,रःतु \॥\ १२॥ 
सुत्राथं -टइन्द्रियान्तर विकारात्‌=- एक इन्धिय के विषयको 
देखकर दूसरी इन्द्रिय में विकार उत्पन्नलयेजनेसेभी यही सिद 
होता है किं आत्मा ओर शरीर में पृथकत्व है। 
व्याख्या किसी एक इन्द्रिय के अपने विषय को ग्रहण करने धर 
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भन्य इन्दियोमे भी विकार उत्पन्न होजाताहै । जैसे गुलाब के पुष्प 
फो नेत्र से देखने पर नासिका उसे सुघने की इच्छा करती है, ओर किसी 
बह्टिया मिठाई को देखने पर मुख में पानी भर भातादहै भौर जिह्वा 
उदका आस्वादन करने के लि काराथित हो उठती है। यदि इन्दियों को 
अपने-अपने विषय मे स्वतन्त्र माने तो एक इन्द्रिय के कार्यं से दूसरी 
द्न्िय मे विकार नहीं होना चाद्ये । इये यही सिद्ध होत्तादैकि 
द्विथा आत्मा के आधीन ओरउसीकौ मेरणा से अपने विषय को 
ग्रहण करती है। 

सकी असिद्धि मे वदी पुनः आक्षेप करता है-- 

न स्मृतेः स्मर्तेव्यविषथत्वात्‌ ।! १३ ॥ 

सत्राय - स्मृतेः स्मर्तत्य विषयत्वात्‌ =पूवं अनुभव किये 
पदार्थं के स्मरण का विषय होने से, न= उक्त कथन मान्य 
नह है । 

व्यास्या--नीती हुई बाति को याद करन) स्मृतिका विषयहै) 
क्योक्रि, याद रखने योग्य सभी विषय स्मृत्तिके अन्तर्गतहीदहैँ। जिस 
दन्द्रियके द्वारा किसी विषय का ज्ञनहुभाहै, उप्त विषय कास्मरण 
उसी इन्द्रिय केन््राराहो, यह किसी प्रमाणसे सिद्ध नदीं है। जिक्र वस्तु 
को पहिके देख चुक्रे है, उसी की यारआ सक्तीहै। न देले हुए विषय 
कीयाददी कंसे जयेगी ? ओर प्रत्यक् विषय को याद करना स्मृति का 
कायं है, आस्मा का नहीं । इशत शद्ध हृभाकि शरोर से भिन्न क्रिसी 
भाघ्मा का अस्तित्व नहीं होता । 

अव उक्त रङ्धाका समाधान ॐरते ह- 

तवात्मगुणसद्‌ मावाद्प्रतिषेषः ।! १४ ॥ 


सुतरष्यं -तदात्मगुण सद्‌मावात्‌ = स्मृति के अत्माका गुण 
हयेन से, अप्रतिषेधः = निषेध की सिद्धि वहीं होती । 
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ठथाख्था--स्मृति किसी इन्द्रिय का गुण नहीं, आत्मा का गण है । 
यदि दद्वियकागुणहोतातो एककेद्वारा अनुभव क्रिया हृभा विषधर 
दूसरी इंद्रिय के द्वारा अनुभव न करिया जाता । यदि स्मृत्ति को इद्रिय 
का विषय माननेख्गेतो मरेहृए शरीर मे स्मृति उन्न क्यों नहीं 
होती ? उसमे केवल अत्माहीतो नहीं होता, इंद्रिय ओर समृर्तव्थं 
विषय तो मौजूद रहते ही हैँ । इसी से सिद्धहोतादहै कि स्मृति इद्रियों 
का विषय नहींदहै, अत्माका ही विषय है। क्योकि, आन्मा के बिना, 
स्मृति हो ही नहीं सकती । 


अगके सूत्र मे इसका अन्य हेतु प्रस्तुत करते टहै-- 
अपरिसंश्यानतच्च स्प्रुपिविषयस्य ॥ १५॥ 


सुत्राथं -च तथा, स्मृति विषयस्य = स्मृति के विषयमे 
अपरिसंख्यानात्‌ अनेक विषौ का ज्ञनहोने से भौ उपरोक्त 
मान्यता ठीक समञ्लनी चाहिये । 


व्याख्या-- स्मृति का विषय बडा गहन है । भने इस अथं को 
जाना, मुञ्चते यह अथं जाना गया, मुञ्चे इस अथंकाज्ञान हुआ, मै इस 
मथ का जानने वाला हं '-यहु चार प्रकारका परोज्ञ ज्ञनदै। स्पृति 
का भूर इमी ज्ञान को समञ्चना चाहिए । चारों प्रकार की स्मृति में 
सभी स्थानो पर्‌ ज्ञान कासन््न्वनता ओर्‌ जानिे योग्य दोनोंसे 
होगा । चिना ज्ञाता के यह ज्ञान नहीं रह सकता तया इसका सम्बन्धं 
धनेक ज्ञातओंसे भीनहींहै। ्नैने इम वरिष को जाना, मै इस विषय 
को जानता हं अथवा मै इस विषयं को ज्र गो" -- यह्‌ त्रिकालज्ञान है । 
इसका प्रतिसन्धान यदिज्ञता नहोतोकंसे होगा ? जिसको नि पहिले 
देखा था, अर उसी को देख रहा हँ । इसमे देखना, ज्ञान भौर प्रत्यय तीनों 
म्कलि हए हँ! इस प्रकार एकेदही अथं तीनो प्रकार के ज्ञानो से युक्त 
होकर अक्त्रुक अथवा मनेक कतृ क नहीं होता, बत्कि एक कर्त.क है । 
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श्यो, एक ही सब विषयों का जानने वाखा अपने सभी जानो को प्रति- 
सन्धान करता है । “मैने इसे जाना, मै इसे जानता ह, मै इमे जानूगा" -- 
मादि त्रिकालन्ञज्ञानको संस्कारों का रपराव मत्रही मानें तो पिरे 
तो संस्कार उत्पन्न होकर नष्ट होते र्ते ह गौर दसरे, कोई भी रेषा 
संस्कार नहींहै जो च्रिकालन्न ज्ञान को अपनेमे धारण कर सके! ज्ञाता 
चहोतोभै मौर मेरा का ज्ञान गौर स्मृति का परिसंधानं उत्पन्न नहीं 
हौ सकता । इससे सिद्ध होता है क्रि विषयों के आत्मां के आश्रितं होने 
सज्ञान का कारण इन्द्रिय जन्य स्मृति नहीं हो सकती । दस पर पूर्वपक्ष 
पूनः आक्षेप करता है । 


नात्मप्रतिपत्तिहैतुनां मनसि सम्भवात्‌ । १६॥ 


सुत्राथं - आत्मप्रतिपत्ति हितूनाम्‌ = आत्मा के साधक दहेतु 
के, मनसि = मन में, सम्भवात्‌ =सम्भव होने से, न= किसी अन्य 
आत्मा का होना सिद्ध नदीं हौ पाता। 


व्यास्या-अलत्मा की सिद्धि करने बलेदहैतु मन मेहि, इससे 
किसी अन्य को आत्मा मानने को आवश्यकता नहीं । तात्पयं यहु दहै कि 
आत्मा को सिद्ध करने वाकेजो लक्षणरहै, वे लक्षण मनमे मिसतेदहंतो 
फिर मात्मा को अलग क्यो माना जाय ? जैसे देखना, समश करना आदि 
ज्ञान आत्माके पक्षम कहा है, वह ज्ञान मनमेभी होता है, क्योकि मन 
सभी विषयों का अनुभव करने वाका है । इसलिये आत्मा को अलग नहीं 
मानना चाहिये । अगले सूत्र मे इस आक्षेप का समाधान करेगे- 


जञःतुकज्लनि साधनोप॑प त्त: संज्ञाभेद मात्रम्‌ । १७ 


सत्रां - ज्ञान साधनोपपत्तेः= ज्ञान के साधन की उपपत्ति 
होने से, ज्ञातुः ज्ञाता के, संज्ञाभेदमान्नम्‌ = केवल नामका भेद 


ही है। 
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व्याख्या-- ज्ञाता के न्ञन-साधन की उपरुन्धि होने से नाम सात 
का भेद है । क्योकि प्रत्येक कारण कर्ताकी सहायता केचि दहोतादहै, 
यदि कर्चानदहोतो कायं ओर कारण भी भिखकर किमी कायं को करने 
मे समथ नहीं हँ! इस प्रकार ज्ञान प्रप्त करने के जितने साधनैः वे 
सभी ज्ञाता की सहायता के ल्यि रैः जसे नास्िकरासे सूघना, नेवसे 
देखना, त्वचा से स्पशं करना, सन से मनन करना आदि । सभी इन्द्रियां 
साधन मात्रहैँ भौर नेच भादि कौ तरह मनमभी ज्ञान का एक साधन 
है । यदिमनकोदही चेतन मानकं ओौरकरणन मनं तो भी मन भौर 
आत्मामं केवरूसंज्ञाकामभेददहोना ही कहा जायगा । क्योकि, जिसे मन 
कहा है, ओर उसके लक्षण आस्मा जसे कट है, इसल्ि मन को ही आत्मा 
मानक तो अत्माके शरीर आदि संघात से पृथक्‌ होने के सिद्धान्त सें 
कोई बाधा उपस्थित नहीं हयेती । 
अगले सूत्र मे एकर अन्य हेतु प्रस्तुत करते है-- 
नियमहचं निरनुमानः ।११८।। 


सूजराथं - च तथा, नियमः उस नियम के पश्चमे, निर. 
नुमानः = कोई प्रमाण भी उपलब्ध नहीं है । 

व्याह्या -यह कहना कि रूप आदि को ग्रहण करने के साधन 
नेत्र जादि इन्द्रिय तो है, परन्तु, सुखदुःख को अनुभव करने वले मनया 
अन्तःकरण की कोद भावश्यकता नहीं है । यह किसी कारणके चिनाही 
उपल्न्ध हो जाते है, एसा नियम बताना क्सीभी प्रमाणके द्वारा सिद्ध 
नहीं होता । यह तो सभी मानतेहैँकि रूप आदि से सुख आदि विषय 
भिन्न ह गौर उनका ज्ञान होने के चयि, रोई कारण होना चाहिये । जैसे 
गंधाज्ञान नासिकासेही हौ सक्ता अथवा रसकाज्ञान जिह्वाबेहीहो 
सकेगा, नेत्र या नासिकासे कभी तहींहो सकता । इसी प्रकार नेतर आदि 
पचो इ द्विया सुखदुःख का ज्ञान करने में समर्थं नही, तब उसे अन्तःकरण 
या मन कौ अवश्यकता होगी ही । सभी इद्वा मनसे सम्बंध रखती 
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है, इसीलियि तब विषयों का ज्ञान एक साथ नहीं होता । वयोकि, मन 
का जब, जिसदइद्वियसे संयोगदहोता है, तब उस इद्रियके विषय काही 
ज्ञान होता है । इमल्ियि आत्मा को सिद्ध कनेकेच्यिजोहेतु द्यि हैः 
वे मन पर घटित नह होते । 


अगले सूत्र मे भात्मा का नित्य होना सिद्ध करते है 
पर्वाभ्यिस्तस्परत्यनुबन्धषत्‌ जातस्य हषेमयशोक 
सम््रतिपत्तेः ।\१६।। 


सुत्राथं--पूर्वाभ्यस्तस्मृत्यनुबन्धात्‌ = पूवं जन्म के अभ्यास 
से, पदाथ की स्मृति के अनुबन्धन से, जातस्य उत्पन्न हुए बालक 
मे, हषं भयशोक सम्प्रतिपत्ते = हषं, भय ओौर लोक के पाये जाने 
से आत्मा का नित्य होना हो सिद्ध होता है। 

व्याख्या- तत्काल उत्पन्न हुए बाल्कमें भी हषं, भय, शोकका 
होना मिता है, उसका कारणं पुवं जन्म का संस्कारही होताहै। यदि 
उसे पूवं जन्म का हषं भय होक आदि का अनुभव नहोता तो वहु हषं 
शोक आदिसे प्रभमवितन हो पाता) क्योकि, किसी वस्तु को पदिक 
देखे विना उसकी स्मृति नहीं हो सकती । जब, परिल उसे हषं, सोक 
भय आदिका सामना करनापडा होगा, तभी उस पर इनका प्रभावं 
पड़ा । इसप्ते यही सिद्ध होताहै करि अत्मा निप्य दहै) यदि कहै कि 
आत्मा शरीर के साथ उत्पन्न हुभाहैतो एसा नहीं कहु सकते । यदि 
शरीर के साथ उत्पन्न हुभा होता तो हषं , भय, चोक॒ की अनुभूति उसे 
नहीं हो सकती थी । यदि कहो कि शरीर की {उत्पत्ति से पठि हुमा तो 
उसका उपादान कारणनहोने से, इस बात की सिद्धि नहीं होती । इस- 
खयि आत्मा अनारि है ओर जो पदाथं अनादिरहै, वह अनित्य नहींहो 
सकता । 

रगे सूत्र में इस पर आक्षेप करते है 
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पद्मादिषु प्रबोधसम्मीलनविकारवत्तदविकारः ॥२०॥ 


सत्राथं- पद्मादिषु = कमल आदि में, प्रबोधं सम्मीलन 
विकारवत्‌ = नेत्र खुख्ने, मिचने के समान, तद्विकारः = बालक को 
हष, भय ओर सोक आदि विकार होते हैँ । 
व्याख्पा--जंसे कमल आदिमे खुलना भौर बन्द होना आदि 
विकार स्वाभाविक सूपसेपाये जाते ह, वैसेही हार के उत्पन्न हुए 
रक में हषं , भय, दोक आदि विकार स्वाभाविक रूपमे ही उत्पन्न 
होते है । इम स्थिति को पूवं जन्म के संस्कार मानने की कोई आवश्यकता 
नहीं है । यदि आत्माको भय, शोक आदिके कारणही नित्य मानसे 
तो कमल आदिकोभी स्वयं खुलने या बन्द होने के कारण नित्य क्यों 
नहीं मान ठेते ? इसमे सिद्ध हभ कि हष , भय आदि स्वाभाविक विकार 
होने से आत्मा का नित्य होना नहीं बनता । 


अगले सूत्र मे इस पक्ष का समाधान करेगे -- 

नोष्णं श्ीतवर्षाकालनिमित्तत्वात्‌ पञ्चात्म कवि- 
काराणःम्‌ ।२१। 

सूत्राथं-पंचात्मक विकराणाम्‌ = पंच भौतिक कमल आदि 


के विकार, उष्णज्ीतवर्षाकार निमित्तत्वात्‌ = गर्मी, चीत, वर्षा 
आदि के निमित्त से है, यह कहना, न = ठीक नहीं है । 


व्याख्या-- कमर के पुष्प की मात्मा से समता करना ठीक नहीं 
है । क्योकि, कमक के पुष्प आदि पंच भूतो के विकार दहँ ओर यहु विकार 
गर्मी, ठंड गौर वर्षा आदि ऋतुओं के “कारण होते ह । परन्तु, आत्मा 
पंच भौतिक नहीं है, इसल्यि क्तुओ का प्रभाव उस पर नहीं पड़ 
सकता । कमल के पुष्प में मी खुलना, बन्द होना आदि विकार सर्दी 
गर्मी, वर्षण आदिक प्रभावसेहीदहयेता दै गौर अत्माको हष, शोक, 
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भय आदि का होना पूर्वं जन्म के अभ्यास का संस्कार ही हैँ । जसे कमल- 
पृष्व का खुलना मुदना आदि गर्मी, सर्दी आदिके बिना नहीं हौ सक्ता, 
वसे ही आत्मा मे हुर्भ, शोकादि पूवे संस्कार के बिना संभवे नहीं दह । यदि 
एसा नहीहैतो हार के उत्पन्न बाख्कोको हृष, भय, शलोक आदिकी 
प्राप्ति नहीं हो सकती थी । इसके अतिरिक्त हषं, भय, शोक आदि के 
ग्रहण करते वारी कोई इन्दियिभी माननी होगी । वह्‌ इन्द्रियिमनदही 
हो सकता है, परन्तु, मन में एक साथ अनेक ज्ञान प्रकट नहीं हो सकते । 
जित्न इन्द्रिय के साथ, जिस विषयका संयोग होता है, उसी विषयको 
चह इन्द्रिय ग्रहण कर सकती है भौर वहु भी तब, जबकि मनका उस 
इद्धि के साथ संयोग होता है। बिनासंयोगके ज्ञानदहोदही नदीं 
सक्ता । यहु बात सूत्र १६मे भी समन्चा चुके हँ । इन सवे से सिद्ध होता 
मे रि आत्मा नित्य है। 
अगले सूत्र में इसका अन्यहेतु भी देते है-- 


त्याहाराभ्यासकृतःत्‌ स्दन्याभिलाषात्‌ ॥२२॥ 


सूत्रार्थ -्रेत्य = पुनजन्म, आहाराभ्यस=आहार के, 
छृतातु-= अभ्यास से, स्तन्याभिलाषात्‌ = स्तनपान की इच्छाका 
होना भी आत्मा के नित्यत्व को सिद्ध करताहै। 

व्याख्यां - मरतेके बाद जब आत्मा दूसरा देह धारण करता है, 
तत्र वहं किसी कीप्रेरणा या शिक्षाके बिना ही स्तन से दूध पीने लगता 
है । इसका कारण पूर्वजन्म का, भोजन का अभ्यास ही है । यदि पुवं 
जन्म का अभ्यासन होता तो दुग्ध-पान मे उसकी प्रवृत्ति हो ही नहीं 
सकती थी । इससे यही मानना ठोक है कि आत्मा ने पहिरे भी शरीर 
धारण किया था! उसे वहाँ भोजन का अभ्यास था ओौर जब वहु उस 
देह मे आया, तन भूख से पीडित होने के कारण भौर पुर्वं जन्म के भोजन 
ग्रहण करने वे अभ्यास को स्मरण कर स्तन-पान करने लगा । इसके, 
सि होता है किदेहके नष्ट होने से आत्मा का नाच्च नहीं होता । 
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अगले सूत्रम इस पर पुनः शंका करते ह-- 
अयसोऽयस्कान्ताभिगमनवत्तदुपसपेणम्‌ ॥२२।। 


सूत्राथं--अयसः अयस्कान्ताभिगमनवत्‌ = लोहे के चुम्बक 
को ओर खिचने के समान, तदुपसर्पणम्‌ = बालक द्वारा स्तन-पान 
करने का अभ्यास स्वाभाविकहीहै। 

व्थाख्या--्जंसे लोहा चुम्बक की ओर स्वाभाविक रूप से विचता 
है, वैसे ही बालक पूवं जन्म के आहार-अभ्यास से नहीं, स्वाभाविक रूप 
से ही दुगध-पान मे प्रवृत्त होता है । यदि, स्वाभाविकन होता तो स्तन 
पीने की प्रत्रत्ति कदापि नहीं हो सक्ती थी। इसी से सिदधरहै कि पूरं 
अभ्यास से स्तन-पान की प्रवृत्ति होने का हेतु अयुक्त है), 

अब इसका समाधान करगे - 

नान्यत्र प्रदृत्यभावात्‌ |! रदा 


सुत्राथं-अन्यत्र अन्य विषयों मे, प्रवृत््यभावात्‌ = प्रवृत्ति 
न होने से, न= उपरोक्त मान्यता नहीं बनती । 

व्याख्या-- वाक की प्रवृत्ति केवल दुग्ध-पान मे ही है, अन्य 
किसी वस्तुमे नहीं है । अर्यात्‌ बाछ्क दूध पीने की इच्छा करतादहै ओौर 
किसी वस्तु की नदीं । इसीचियि दध पीने को स्वाभाविक वृत्ति नहीं कह 
सक्ते । ऊपर रोहे भौर चुम््रककाजो दृष्टान्त दिथराद्रै, वहु भी अयुक्तः 
है । क्योकि, लोहा चुम्बक को ओर निमित्त से विचता है । यदि निमि 
न होतातो मिट या पत्थर भादि भी चुम्बके के पास खिचे चङे जाते 
अथवा लोहा ही मिद्ी-पत्यर आदि के पपन खच आता | इसमें विचार- 
णीय यहुहैकि चुम्बक रोहि को ही भपने पास क्यो ीचता है अन्य 
किसी धातु को क्यों नहीं खीचता ? दूसरे, लोहा भी चुम्बकके पासही 
क्यों जाता, दूसरे के पास क्यो नहीं जाता ? इससे सिद होताहैकि 
चुम्बक के पास रोहे का खिचना सकारण होतादै। इसी प्रकार बाकक 
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की स्तन-पान में प्रवृत्ति भी सकारण ही है। यह्‌ प्रत्यक्ष देखा जाताहै कि 
पहिले किये भोजन के अभ्यास को स्मृति से भोजन मे प्रवृत्ति होती है 
भौर इसी से सिद्ध होता है कि आत्मा नित्य है। 


इसी की पुष्टि मे अन्य हेतु उपस्थित करते है- 
वीतरागजन्मादशंनात्‌ ।॥ २५ ॥ 


सूनार्भ- वीतराग = विरक्त पुरुष का, जन्म-अदशनात्‌ = 
जन्म होना दिखाई न पड़ने से भी यही मान्यता होती है । 

व्याख्या--जात्मा के नित्यहोनेमे एक प्रमाण यहुभीदरहै कि 
विषयों मरत भ्राणीदही जन्म लेताहै। जिसने रिषो कात्याग कर 
दिया अर्थात्‌ वीतराग होगया, उसका जन्म ही नहीं होता । राग अर्था 
विषयदही जन्म-मरणका कारणदहै भौर राग की अनुभूति तभीहो 
सकती है, जबकि अत्माने किसी शरीरमें रहकर उसका अनुभव 
भ्राप्त कर ल्ियाहो) पूवे जन्ममें अनुभव किये विषय को स्मरण करने 
सेरागहोता है, भौर जन्म-मरणहइसीसे होतादहै। जो, ज्ञानी पुरुष 
तत्वज्ञन का निरन्तर अभ्यास करते है, तब उनकी वासनाए नष्ट होने 
रुगती है । जब वासनाभोंका समृ नाश होजाताहै, तब कारणका 
मभाव होने से कायं का भी अभाव होजाता है, अर्थात रागादि नहीं रहते 
तो जन्म-मरण का बन्धन भी नहीं रहता । जब जन्म-मरण समाप्त हृभा 
तो मुक्तावस्था होगई । इस प्रकार आत्मा की मुक्तावस्था सिद्ध होने से 
उसका नित्यत्व भी सिद्ध होता है) 

अगले सूव्रमे इस पर्‌ आक्षेप करते है- 


सगुणद्रव्योतपत्तिवत्तदुत्पत्तिः ।। २६ ॥ 
सुत्राथं -सशुण द्रन्योत्पत्तिवत्‌ = गुण वाके द्रव्य के उत्पन्न 


होने के समान, तदुत्पत्तिः राग वाले आत्मा के उत्पन्न होने से 
अत्मा का अनादित्वं ओर नित्यत्व सिद्ध नहीं हो सकता । 
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व्याद्या-- जैसे सगुण द्रव्य उत्पन्न होतादहैः क्सेही त्मा की 
उत्पत्ति होना क्यों न मान छे ? जसे उत्पत्ति धमं वाले घड़ा आदि द्रव्यं 
के रूप आदि गुण, द्रव्य के उत्पन्न होने के साथ, स्वयं ही उत्पन्न होजाते 
है, वैसे ही उत्पश्च होने वले आत्मा में भी राग स्वयं उत्पन्न होगा। 
दस प्रकार रागकाअलत्माके साथ उत्पन्न होना सिद्धहोतादैः तो 
पूवेजन्म की स्मृति से राग काहोना माननेमें कोई प्रमाण नहींहै। 
उक्त हष्टान्त से पुवं जन्म की सिद्धि नहीं होती, इसच्यि आमा का नित्य 
होना भी सिद्ध नहीं होता । 

अगले सूत्र में इसका समाधान करते ह-- 


न संकल्पनिमित्तत्वाद्रागादीनाम्‌ ।। २७ ॥ 


सुत्रा्थ--रागादीनाम्‌ = राग आदि के, संकल्पनिमित्त- 
त्वात्‌ =सङ्खल्प निमित्त होने से, न = उक्त मान्यता ठीक नहीं है । 

व्याख्या -- राग आदि सङ्कल्प से उत्पन्न होते है, उनकी उत्पत्ति 
सगुण द्रव्य के समान नहीं हो सक्रती। घट आदि कार्यो में रूप आदि 
गुणों का रहना समवाय सम्बन्धसे दै । परन्तु, आत्मा में राग की 
प्रवृत्ति सदा नहीं रहती, पुवं अनुभव के संस्कार या स्मृति से मनमें 
जब किसी संकल्प की उत्पत्ति होती है, तमी राग भवि हीते है। यदि 
आत्मा की उत्पत्तिके कारण, राग की उत्पत्ति होती तो संकल्प से 
भिन्न, रागादि का कोई अन्य कारण होता । परन्तु, संकल्प के अति- 
रिक्त, अन्य कोई कारण राग आदि के उत्पन्न होने का तहींहै। इस- 
लिए रागादि की उत्पत्ति सगुण द्रव्य की उत्पत्ति के समान नहीं मान 
सकते । इससे यही सिद्ध होता है कि» आत्मा का पूवं शरीर से संयोग 
होता है ओर आत्मा नित्य है। इसं प्रकार, अत्मा की परीक्षा समाप्त 
इई, अब शरीर की परीक्षा प्रारम्भ करेगे । 

अगे सूत्र म हरीर के मुख्य उपादान के सम्बन्व में 
करहगे-- 
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पार्थिवं गुणान्तरोपलब्धेः ॥ २८ ॥ 


सुत्राथं--गुणान्तरोपरन्धेःगुणान्तर की उपर्ब्धि से, 
पाथिवम्‌ = मनुष्य देह का पाथिव होना सिद्ध होता है। 

व्याख्या -सभी का कहना है फि शरीर भौतिक है, परन्तु पाचों 
भूतो मे से किसिभ्रुतसे बना है, इसका समाधान करते कि, वैसेतो 
देह प्चमूतात्मक है, परन्तु, पृथिवी तत्व इसमें विशेष शूप से है। 
इसलिये पृथिवी को विदेष उपादान मानना चाहिये । जल, तेज, वागु 
मौर आकाल इसके निमित्त कारण है, वे इसके उपादान कारण नहीं 
हो सकते । क्योकिं जल आदि के गुण द्रवत्वं आदि देह में बहुत कम 
पाये जाते हँ । प्रत्यक्ष कूपसेतो "पृथिवी के गुण गन्ध ओर काठिन्य 
मादि ही मिलते है । इसल्यि शरीर को पार्थिव मानना दही 
ठीक है। 

अगले सूत्र मे अन्य मत उपस्थित करते है 

पाथिवाप्यतेजसं तदृशुणोपलन्धेः ॥। २८६ ॥ 


सूत्राथं-तद्गुणोपलब्धेः== गन्ध, स्नेह ओर उष्ण इन गृणों 
की उपलब्धि से, शरीरो का, पाथिवाप्यतेजसम्‌ = पाथिव, आव्य 
ओर तेजस होना प्रत्यक सिद्ध होता दहै। 

व्याख्या शरीर में पृथिवी का गण गन्ध पाया जाता है, इसल्यि 
पाथिव, जक का गृण स्नेह अर्थाच चिकनाहट होने से अप्य ओर स्पशं 
करतेसे गर्मी मालुमहोने से तैजस्‌ । इस प्रकार त्रिभोतिकं अर्थात्‌ 
पुथिवी, जक, भौर तेज के योग ॒से बना सिद्धहोतादहै। अवः इसमेभी 
एक संरोधित मत कहेगे - 


निहवासोच्छं वासोपलबन्धेडचःतुर्मोतिकमस्‌ ।\३०॥ 
सुतरां -निरदवासोच्छ, वासोपलन्धेः = गन्ध आदि तीनों गण 
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ओर शवांस-प्ररवास रूप प्राणवायु की उपलल्वि होने से यह्‌ देह, 
चातुभौतिकम्‌ = चार भूतो से बनाहै। 

व्याख्या--शदारीर में गन्ध, स्नेह, उष्णता यह्‌ तीन गृण तो मिर्ते 
ही है, इसके साथ दही श्वांस-उच्छ्वास आदि की उपर्न्धि भी होती है । 
अर्थात शरीरो को श्वास कलते ओर श्वांसं छोड़ते भी प्रत्यक्ष देखा जाता 
है । इससे सिद होता है कि शरीर त्रयमौतिक नही, किन्तु चातुर्भीतिक 
है । तात्पये यहु है किं पृथिवी, जक, तेज ओर वायु चारों तत्त्वोके गण 
शरीर में पाये जात है 1 

अब, पच्चभौतिक बताने वालों कामत देते हँ - 

गन्धक्लेदपाकव्यूहावकाशदानेभ्यः 
पञ्चभमौतिकम्‌ ॥ ३१ ॥ 

सुत्राथं--गन्धक्लेदपाकव्यूहावकाशदानेम्यः = गन्ध, दव्य, 
पाक, तेज, संयोग, व्यह्‌ भौर अवकाश के होने से, पचचभौति- 
कमर -शरीर का पच्चभौतिक होना सिद्ध है । 

व्याख्या --शरीरमे तीनया चार तत्वों कामिघधण ही नहीं 
पाया जाता, किन्तु पच्च तत्वों के संयोगसे बना हुभा ही सिद होताहै। 
उसमे गन्ध, पतलापन, पाकर उष्णता, इवास प्रर्वांसि आदि के साथ 
अवकार भी पाया जाता है। अवकाश आाकाडकागुण है ओौर उसकी 
उपरुल्धि होने से हरीर का पच्चभौतिक होना ही सिदडढदहोता है) 

अब राद्धा केरते ह किं शरीर कै पाथिव होने में क्या 
प्रमाण है? 

भ्‌ तिप्रामाण्यच्च।\ ३२।। 


सूत्रायं-भ्रुति प्रामाण्यात्‌ भ्ुतिके प्रमाण से, चन्भो 
रारीर का पाथिव होना सिद्ध होता दहै) 
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व्याख्या-- “सूयन्ते चक्षुगंच्छतात्‌” “पृथिवी ते शरीरम्‌” इस 
प्रकार श्रुति में कहा गथा मरने पर यह उक्तिहै कि तेरे चश्चु सूर्यं 
मे चले जाँय" . तेरी देह पृथिवी में मिल जाय ।' सांख्यमतमे “नाशः 
कारणल्यः” कहू कर कायं का अपने कारणमे लीनहौ जानेको नाद 
कहा है। इसलिए यदि दारीर पृथिवी काका है तो पृथिवीमें ही 
मिलेगा । यजुवेद मे “भस्मान्त कश्षरीरम्‌” कहू कर शरीर के भस्महोनेकी 
जो बात कहीदरहै, वहु भी शरीर के पाथं होने कौ ही सिद्ध 
करती दहै) 


अगले सूत्र मे इन्द्रियो का विचार करेगे-- 
कृष्णसारे सत्युपलम्भात्‌ व्यतिरिच्य चोपलम्मात्‌ 
संशयः । ३३ ॥! 


सृत्राथं- कृष्णसारे = नेर की पुती के, सति = होने पर, 
उपलस्भात्‌= विषय की प्राप्ति से, च = एवं, व्यतिरिच्य = विषय 
प्राप्र होकर नेत्र से प्रप्र होने से, संशयः = इन्रियो के भौतिक होने 
के सम्बन्धमे ङ्का होती है। 


व्याख्या - समस्त रूपों की उपरून्धि नेत्र की पती से ही होती 
है} इमच्थियि नेत्र-गोरुक ही सब कु है । यदिनेत्रकीपृतलीन होतो 
विषयो की प्राचि नहींहो सकती । इसके सिवाय मी विषयों की उप- 
कभ्धि होने से इन्द्रियो के भौतिक या अभौतिक होने की शङ्का होती दहै) 
तात्पयं यह हैकि्गखि मेकलिरङ्ुकीजो पुतलीरहै, बहीरूप को 
ग्रहण करती है । यदि पतली हीगीतो रूप दिखाई देगा, अन्यथा नहीं 
दिखाई देगा ओर वह्‌ पती भौत्तिक है, इसलि्यि आंख भी भौतिक ही 
समडनी चाहिये । परन्तु, एक पक्ष गौर है जो इसके विपरीति कहता 
है । अर्थाद्‌ नेत्र की पूतलीलूपों को तमी ग्रहण करेगी जब वे कुछ दुरे 
पर होगे, यदि कोई वस्तु पुतली से मिलादीनजाय, तोउसे कुछ भी 
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दिखाई न देगा । इससे सिद्ध होता है कि पुतली नेत्र के अन्दर रहती है, 
परन्तु जब वृत्ति बाहर निकलकर विषय में तदाकार होजाती है, तब 
ख्पका ग्रहण होता है) वह वृत्ति नेत्रकी पुतलीसे भिन्न वस्तु है। 
इससे यह समज्ञा जाता है कि इन्द्रियां अभौतिक है, क्योकि अप्राप्त अथवा 
दुर की वस्तु को कोई भौतिक पदां प्रहण नहीं कर सकता । इस 
सम्बन्धमे दो मतं होने से, इन्छ्र्थां भौतिक है या अभौतिक, यह शङ्का 
उत्पन्न होती है। अगले सूत्रमें इस पर पूव पक्ष का मत व्यक्त 
करेगे ¦ । 
मह दणग्रहणात्‌ ।॥ ३४॥। 

ूत्रार्भ--महदणु महूत ओर अरु पदाथं का, ग्रहणात्‌ = 
ग्रहण होने से इन्द्रियो को अभौतिक मानना ही ठीक है । 

व्याख्या- नेत्र के दारा छोटे-से-ोटे गौर बडे-से-बडे पदाथं का 
ग्रहण होने से यही सिद्ध होता है कि इन्द्रियां भौतिक नहीं, अभौतिक है । 
जिस नेत्र से बड़े-बड़े वक्ष भौर पवत आदि दिलाई देते है, उसी नेत्रसे 
राईके दाने जसे छोटे-से-छोटे पदां भी देवे जाते है । यदि तेत्र 


भौतिक होते तो एेसा नहीं हो सक्ता था । इससे नेत्र का अभौतिक हना 
ही सिद्ध है। 


घगले सूत्र में इस शङ्का का समाधान करेगे - 
रकम्यथं स्चिकषं विकेषात्‌ तद्ग्रहणम्‌ । ३५ \ 


सत्राथं --रङदम्यथं सच्निकषं विरोषात्‌ र्म ओर मे के 
विशेष संयोग से, तद्ग्रहणम्‌ = महत्‌ ओर अणुं॑पदार्थो का ग्रहण 
होता है, अभौतिक पदार्थं का ग्रहण नहीं होता है । 


व्याख्या मूं की क्रिरणे ओर नेत की पती दोनोंके संयोगं 
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नाचुमीयमानस्य प्रत्यक्षतोऽनुपलब्धिरभावहेतुः ।\३७।। 


सुत्राथं--अनुमीयमानस्य = अनुमान से सिद्ध हुई वस्तु का, 
प्रत्यक्षतः == प्रत्यक्ष से, अनुपरन्धिः = सपरन्धि न होना, अभाव 
हेतुः-==अभाव का हेत्‌ नहीं है । 

व्याख्या-- अनुमान से सिद्ध हुई वस्तु यदि प्रत्यक्ष सेसिदधनहो 
तोभी उसका अभावन समज्ञना चाहिये । तात्पयं यहु हैक किसी 
वस्तु को अनुमानसे जनल किं वहु है, परन्तु प्रत्यक्षसे कभी दिखाई 
नदेतो उसकान होना नहीं कहु सकते । इसलिये, नेत्र में ज्योति प्रत्यक्ष 
से भञेही दिखाई न देती हो, परन्तु, उसका होना अनुमान से सिदध होने 
के कारण, असिद्ध नहीं कहू सक्ते । जसे चन्द्रमाके पदिका भाग भौर 
पृथिवी के नीचे का भाग दिखाईन देने पर भी, अनुमानसेसिद्है,तो 
उसका प्रत्यक्ष दिखाई न देना उसके अभाव का सूचक नहीं है । इसलिये 
नेत्र मे ज्योति का प्रत्यक्ष न दीखना यह सिद्ध नहींकरता किनेधमें 
ज्योति है ही नहीं । 

इसी पक्ष का पुनः समर्थन करते है-- 


द्रव्यगुण धमंभेदाच्चोपलब्धिनियमः । ३८ ॥ 


सुतराथं - चन तथा, द्रव्य गुण धमेभेदात्‌ = द्रव्य ओौर गण 
के धमं भेद से, उपरुन्धिनियमः= प्रत्यक्ष उपरुल्धि का नियम 
माना जाताहै। 


व्याख्या- द्रव्य भौर गण मे धमं भेद होने से प्रत्यक्ष उपरन्धि 
का नियम है । तात्पयं यह है किं अनेक रव्य प्रत्यक्ष से उपलब्ध न होने 
पर भी अपने गुणों से ग्रहण क्रिये जाते हैँ । जैसे जक के सूक्ष्म परमाणु 
आकाश में व्याप्त रहते है, परन्तु, वे नेत्र से दिखाई नहीं देते । वे शीत 
के स्पशं से अनुभवमे अतेरहै क्योकि उन्हींकैद्रारा जाडा अथवा ठंड 
पडती है । इसी प्रकार अग्नि के सूक्ष्म परमाणु आकाश्च में व्याप्त रहकर 
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गर्मी की ऋतु को उत्पन्न करते हैँ भौर उन्हीं के द्वारा वायु उष्ण होकर 
लु भादिके रूपमे चलता है। यह परमाणु भीनेत्रसे अग्राह्य है । इस- 
चयि द्रव्य मात्र दिखाई दे, एसा कोई नियम नहींदहै। 

अगे सूत्र मे, इसी पञ्च को पिरेष स्पष्ट करते है 
अनेक द्रन्यसमवायाद्रूपविशेषाच्च रूपोपलब्धिः ।\३६।। 

सृत्राथं--अनेकं द्रव्य समवायात्‌ =अनेक द्रव्य में समवाय 
सम्बन्ध से, च ओर, रूप विशेषात्‌ = खूप को विशेषता से, रूपो- 
पठन्धिः = रूप की उपलब्धि होती है । 

व्याख्या-- सूप तेज का गुणदहै, वहदोप्रकारकाहै। एकतो 
उत्पन्न होने से प्रत्यक्ष होता है, दूसरा अनुभव अथवा स्पशं से प्रत्यक्ष 
होता है । जहा रूप ओर उस्रः आश्चय सूप द्रव्यको प्रत्यक्ष में देखते हैः 
उसे रूप विशेष कहते हैँ । जिसके होने सेदीषखूपवा ज्ञानदहोता हैन 
होने से नहीं होता । रूप के इस धमं को उदुभूत कहते ह नेत्र की ज्योति 
मे उदुभूत होना रूप धमं न होने से उका प्रव्यक्त नहीं होता । तेज में 
उद्मव मौर स्पशं दोनों की उपरन्धि है । जेसे सूयं रद्मियों कानेत्रसे 
दिखाई देना गौर त्वचा से स्पशेका अनुभव होना प्रत्यक्ष है) किसी- 
क्रिसी पदा्थमें खूप का प्रत्यक्ष होनातो पाया जाता है, परन्तु, स्परंका 
प्रत्यक्ष नहीं होर्ता । जसे, दीपक की मन्द ज्योति नेत्र सेतो प्रत्यक्ष दिखाई 
देती है, परन्तु, त्वचा को उसकी उष्णता का अनुभव तब तक नहीं होता, 
जवं तकं कि वह त्वचा के वित्कुरुही समीपन आ जाय | कोको 
पदाथं स्पशं से तो उद्भूत रूप है, परन्तु, नेन से प्रत्यक्ष नहीं होते । जसे 
गम जरू मेँ स्प करने पर॒ गर्म का अनुभव होतारः परन्तु, गर्मीका 
रूप दिखाई नहीं देता । कोरई-कोई पदार्थं रेसे भीरं जिनमें रूप ओर 
स्पशं दोनों का अनुदभव रहता है, जसे नेत्र की उयोति । इससे सिद्ध 
होता है कि अनेक द्रव्यो के समवाय संयोग मौर स्प विशेष सेरूपकी 
उपङन्धि होती .है। 
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अगे सूत्र में नेत्र ज्योति, सूयं रदिमि या दीपक की ज्योतिके 
समान उद्भूत रूप क्यो नहीं होती, इसका समाधान करते है 


कमंकारितश्चेन्ियाणां व्यूहः पुरुषान्तरः ।*४०॥। 


सूत्राथं-च = ओर, कर्मकारितः-अषष्र ह्य कमं से, 
इन्द्रियाणाम्‌ = इन्धि की, ग्रहः = रचना, पुरुषाथं तन्वः = 
पुरुषाथं के आधीन है । 


व्याख्या-- सभो इन्द्रियो की रचना जीवात्मा के अहृष्ट केमं फल 
को भोगनेकेच्यिकी गईहै गौर स्षभी इनच्छरियां अत्माके अधीन । 
जैसे चेतन आस्मा सुख-दुःख आदि को प्राप्त करता रहता दहै'वसेही 
इन्द्रियां उक्त सूख-दुःख आदि कोप्राप्त करानेक ल्यि जीवात्मा को 
साधन रूप हँ । तात्पयं यह है कि इन्द्रियां ओर देह आदि स्वतन्त्र नहीं 
है, वे आत्मा के क्म-फर को उपकरुन्ध कराने वाके साधन मक्र । यदि 
कर्मोकाभोगन होता तोशरीर भौरडइन्द्रियिभीन होते । जंसेकि 
मुक्तावस्था प्राप्त आत्मा के शरीर आदि नदीं रहते गौर उसे जन्म-मरण 
के बन्धन मे हीं आना होता । 

अगले सूत्रमे इसी को ओर स्पष्ट करते दहै- 

अव्यभिचाराच्च प्रतीघातो मौतिक ध्मः ।॥ ४१॥। 


सुत्राथ--च = ओर, अन्यभिचारात्‌-व्यभिचार दोष न 
होने से, प्रतीघातः पदाथं का प्रतिषेष, भौतिक धमः =भूतोंका 
धर्म है । 

व्याख्या- किसी भावरण के होने सै इन्द्रिय के विषय ग्रहण करने 
मे सकावट होना भौतिक धमं कहा गया है । उससे भूतोमे न्यभिचार 
का प्रसंग उपस्थित नहीं होता । क्योकि, जो पदाथं अभौतिक हैः उनके 
व्यि कहीं कोई बाधा नहीं है । यदि कहं कि अवरणकी बाधा हौनेसे 
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दद्दरिय को भौतिक मानना होगा, तो एेसा नहींहै। जैसे कव के पार 
दशक होने से अथवा जल के पारदशक होने से नेत्र काच अथवा जके 
आवरण से नहीं सकते, नेत्र-ज्योति उसके दुसरी भोर की वस्तु को देखने 
मे समथंदहै, इसच्ि रुकावट नहोनै से उच्छिय को अभौतिक भी 
मानना पड़गा। 


अगले सूत्र मेँ अनुपरुन्धि का भन्य हेतु देते है-- 
मध्यन्दिनोत्काप्रकाशानुपलब्धिवत्तदनुपलबन्धिः ।४२।। 


सुत्राथ--मध्यन्दिनोत्का = दुपहरी में तारों के, प्रकाशानु- 
परुल्धिः = प्रकाश को उपलब्धि न होने के, वत्‌ समान, तदनु- 
पलल्धिः= उसकी अनुपरुन्धि समज्लनी चाहिये । 

च्याख्या--तारे सदा रहते है, परन्तु दिनमें सूर्थ॑के प्रकाशचसे 
अभिभूत होकर दिखाई नहीं देते । परन्तु, दिखाई न देने से उनका अभाव 
नहीं माना जाता । इसी प्रकार नेत्रो मे ज्योतितो होती है, परन्तु वह्‌ 
दिखाई नहीं देती, इसल्यि, उसका न होना नहीं कह सकते । क्योकि जो 
पदाथं अनुद्ध.त रूप स्पशं धमं वाखा है, उसकी प्रत्यक्ष से उपरव्धि नहीं 
होती । यही कारण हैकिनेव्र में ज्योति होते हृए भी वह दिखाई 
नहीं देती । 

अगने सूत्र मे वादी की शंका कहते है-- 

न रात्राचप्यनुपलब्धेः ।। ४३ ॥ 


सत्राथ--रात्रौ == रात को, अपि=भी, अनुपरुन्धेः = उप- 
रुन्धि न होने से, न = उक्तं कथन ठीक नहीं । 

व्याख्या--यदि कहँ कि किसी वस्तुकी उपरुन्धिन होतो 
उसका अभाव ही समन्ञा जायगा, अन्यथा यहु कहा जा सकता हैकि 
भिटरीमे भी प्रकाश है, परन्तु वहु सूयंके प्रकाल मेंदबलजाने से नहीं 
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दिखाई देता, तो इसका समाधान यहु दहैकिमिद्रीके देले का प्रकाश्च यदि 
दिन में सूर्यं के प्रकारा से अभिभूत होकर दिखार्ईनदेतातो रत्रिमेतो 
दीख पडता । परन्तु, रात्रि मे भी दिखाई न देने से, यही मानना होगा 
कि मिद्री में प्रका का अभावं है। इससे सिद्ध इजा करि जो वस्तु किसी 
मी समय उपङृन्ध नहीं, उसकी उपरन्धि मानने का प्रदन ही उपस्थितं 
नहीं हता । 

तारे के समान नेत्र ज्योति का अन्य तैजस पदार्थं से अभिभूत 
होना क्यों न मान के, इस पर कहते है-- 


बह्प्रकाशानुग्रहादिषयोपलबन्धेरनभिव्यक्तितोऽ 


नुपलम्धिः ।। ४४ ॥। 


स र्थ बाह्यप्रकाशानुग्रहात्‌ = बाहरी प्रकाल के संयोग 
से, विषयोपटन्धेः = विषय की उपलन्धि वथा, अनभिव्यक्तितः = 
अभिव्यक्तिन होने से, अनुपरुब्धिः = रूप की उपलष्धि नहीं हो 
सकती । 


व्याख्या ~ वाह्य प्रकाश अर्थात्‌ सूयं आदि के प्रका कौ सहायता 
से नेत्र देखने में समथं होता है! यदि बाह्य प्रकशनदहोतो नेत्र किसी 
भी वस्तु को नहीं देख सकता । परन्तु, बाह्य प्रकाश उद्धत रूप पदार्थो 
को ही दिखाने में सहायक होता है, भनुदभूत पदाथं उसके द्वारा भी नहीं 
देखे जा सकते । क्योकि बाह्य प्रकाश से स्थ पदाथः ही देखे जा सकते 
है, सूक्ष्म पदाथं नहीं देखे जा सकते । नेव की ज्योति भी सूक्ष्म पदाथ हैः 
इसल््यि उसका देखा जाना बाह्य प्रकाद+से नी सम्भव नहीं है । 


इसी विषय को अधिक स्पष्ट करते ह-- 
अभिन्यक्तौ चाभिभवात्‌ ।\ ४५॥ 
सृच्राथे- अभिव्यक्तौ = अभिव्यक्त होने से. च-ओौरः 
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बाहरी प्रकाय के सहारे से, अभिभवात्‌ = अभिभव होना माना 
जाता है। 


व्याख्या-- जो पदार्थं प्रकट रूप होते हैँ ओर बाह्य प्रकाश की 
अपेक्षा नहीं रखते, उन्हीं का अभिभव होता है । जसे तारे, दीपक आदि 
पदाथं प्रत्यक्न दिख।ई देते है, उनके चयि किसी बाहरी प्रकाश्च की आव- 
दयकता नहीं है, परन्तु, वे सूये आदि के प्रकार के सामने दब जनेसे 
दिखाई नहीं देते । जो पदार्थं उद्भूत रूप नहीं होते, एरन्तु बाहरी प्रकाश 
ची अपेक्षा श्खते है, वे नहीं दब पाते । जसे घट, पट आदिं स्थुरू पदार्थं 
तथा नेतर ज्योति । परन्तु, नेत्र ज्योति तारे या दीपक आदिके समान 
अभिव्यक्त पदाथं नहीं है, इसख्यि उपे प्रत्यक्ष नहीं देख सकते ! यदि 
कहं किं रात्रि में भ्रमण करने वके जीवोंके ने्रोमेतेज की किरणं 
दिखाई देती है, जैसे सिह आदि की, तो मनुष्य की नेत्र-ज्योति क्यों नहीं 
दिखाई देती ? इसका उत्तर यह है कि सिंह आदि तीव्र ज्योति वाले जीव 
है, उनके ने्ो की ज्योति इसलिये दिखाई देती है, परन्तु मंद ज्योति 
वालों की ज्योति का प्रत्यक्ष नहीं होता । इसी बात को कहते हँ-- 


नक्तञ्चरनयनरद्मिदशन!च्च ।¦ ४६ ॥। 


सुत्राथं --नक्तञ्चर = रात्रि में विचरण करने वाले जीवों 
मे, नयनरदिम = नेत्र ज्योति, दशनात्‌ =दिखारई देने से, चभी 
नेत्र मे ज्योति होने के सिद्धान्त को मान्यता होती है । 

व्याख्या--रत्रि मे विचरण करने वे जीवोंकी नेच रमि 
अंधेरे के कारण प्रत्यक्ष दिखाई देती है । उनके ने्र॒तैजस धर्मं वाके कहे 
जाते है । अर्थात तीव्र ज्योति होने के कारण उसकी उपलब्धि होती है । 
मनुष्यों या अन्य मंद ज्योति वाले प्राणियों मे उसके दिखाई नदेनेसे 
ज्योति का अभाव नहीं कह सकते । 

अगञे सूत्र मे इस पर शंका करते है- 
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अप्राप्यग्रहणंकाचाऽच्रपरलस्फटिकान्त- 


रितोषलब्धेः ।। ४७ ।। 

पत्रार्थ--काचाऽभ्रपटलस्फटिकान्तरितोपच्न्धेः = कांच, 
अभ्रक, स्फटिक का व्यवधान होने से विषयोपलब्धि हयेन पर, 
अप्राप्य ग्रहुणमू-विना प्रप्नि के ही नेत्र विषयका प्रकाशं 
करते { 

व्याख्या - इन्द्रिय ओौर पदाथं का संयोग दही रूप को प्रत्यक्ष नहीं 
कर देता । क्योकि, काच अभ्रक ओौर स्फटिकं भौषरण रूपहोने पर भी, 
उनमेसेनेत्रकेट्धारारूप का ग्रहण होता है।। यदि इन्द्रिय ओौर विषय 
के संयोगमात्रसेदही रूप प्रत्यक्ष हो जाता होता तो आवरण होने परं 
कोई भी वस्तु दिखाई न देती । परन्तु, ठेसा नहीं होता, इससे यह स्पष्ट 
है क्ति इद्दिय अप्राप्यकोभी ग्रहण करने में समर्थं है । इसल्यि उपे 
भौतिक नहीं कहू सकते । क्योकि, भौतिक्र पदाथं तो केवल प्राप्त को ही 
ग्रहण कर सकता है, अप्राप्त को नहीं कर सकता । 

अगे सूत्र में उक्त शंका का समाधान करेगे- 

न कुडयान्तरितानुपलन्धेरप्रतिषेधः ।॥\४८॥ 

मत्रा्थ-कुढ्यान्तरितानुपल्न्धेः == भीत का अवरण होने 
पर, अनृपरुष्धि, न= नहीं होती, इसलिये, अप्रतिषेधः = निषेध 
नहीं बनता । | 

व्याल्या- भीत का जावरण बीचमेञआ जाने सेनेत्रको उसके 
परी ओर की वस्तु दिखाई नहीं देती । मदि नेवरमें अप्राप्य वस्तुके 
ग्रहण करणे की भी शक्ति होती ओर वे भौतिक नहते तो भीत अर्थात्‌ 
दीवार का आवरण भी पीछे की वस्तुको देखने मे बाधक नहीं हो सक्ता 
था कचि दिके जावरण में देख छना गौर {भीत आदिके आवरण 
मे न देख सकना अप्राप्य कै ग्रहण केरने मे परस्पर विरोधी होने से मान्य 
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नहीं है । कचि आदि के पारदशक होने का धर्मं ही उसके विषय कीं 
उपरन्धि का कारण है, नेच उयोति का अभौतिक होना नहीं । इससे सिद्ध 
हुआ कि नेत्र मे अप्राप्य विषय के ग्रहण करने कौरक्ति नहींहै मौर वह्‌ 
भौतिक है। 
अब इसका समाधानं करगे -- 
अप्रतिघातात्सन्निकर्षोपपत्तिः ।\४६।। 


सूश्राथं--अप्रतिघातात्‌ = प्रतिघात न होने से, सत्िकर्षपि- 
पत्तिः = समीपता को प्राप्िहै। 

व्याख्या --प्रतिघात न होने से संयोग की सिद्धि है। तात्पयं यह 
है कि कांच, अश्चके आदि पदाथ इतने स्वच्छं हँ किवेनेत्रकीहृष्टिको 
रोकने मे समथं नहीं ह । इसलिये उनके आवरण रूप होने पर भी विषय 
सयोगमे रुकावट नहीं होती । क्योकि, सयोगकेहोने पर ही रूपका 
ग्रहण हो सक्ता है, संयोगकेन होने पर नहीं हयो सकता | इस पर अन्य 
हृष्टान्त देते हँ - 


आदित्यरदमेः र्फटिकान्धरेऽपि दाह्य ऽविघातात्‌ ।५०॥ 


सूत्राधं-स्फटिक्ान्तरे-= बीच मे स्फटिक के होने पर, 
अपि=भो, दाह्यं =जले हुये पदाथं मे, आदित्य रश्मेः = सूर्य- 
रशमि को, अविघातात्‌ = रुकावट न होने से, उक्त मान्यताका 
ठीक होना ही सिद्ध होता है। 


व्याख्या- सूयं की रणे काच आदिके आवरण को पार कर 
जाती ह, उसका प्रत्यन्त प्रमाण करच आदि सरूप अआवरणका गमंहौ जाना 
है । जब किसी बतेनमे पानी भर कर नीचे अग्निजलादेते हतो अमिन 
कीगर्मी बतंनके पेदेको पार करती हुई पानी में पटु कर उसे गमं 
क्रदेतीहै। इससे सिदध होता है कि तेज की किरणें सूक्ष्म ओौरवे 
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 आवरणसेभी नहीं सक पातीं । घडे आदि का आवरण सूयं की किरणों 
को भी उसमे भरे इए पनी को गमं करने से नदीं रोक सक्ता । 

अगे सूत्र मे इस पर आक्षेप करते है- 

नेतरेतरधमंप्रसङ्धात्‌ ॥५१५ 

सुत्राथं--इतरेतर = अर्ग-मलग, घमप्रसंगात्‌न=धमं का 
प्रसङ्घ होने से, यह्‌ मान्यता, न = ठीक नहीं है । 

व्याख्या -काच आदि के अवरणमेंनेत्रहष्टिका न रकना भौर 
दीवार आदिके आवरणमेंहृष्टिका ठक जाना, यहु दोनों बातें परस्पर 
विरूढ रहै यदिनेत्रहष्टिको अभौतिक मने तो उपमे दीवार के आवरण 
से भी रुकावट नहीं होनी चाहिये । पन्तु, एसा होने से उपरोक्त मान्यता 
का ठीक होना नहीं कह सकते । 

अब इस नाक्षेप का समाधान करेगे- 

आवर्शोदकयोः प्रसादस्वाभाग्याद्र पोपल ञ्धिवत्तदुष- 
लब्धिः ॥५२।। 

मब्रथं-प्रसादस्वाभाग्यात्‌ = स्वाभाविक स्वच्छता होने से, 
आदर्शोदकयोः = रोदे ओर जकमे, रूपोपटन्धिवत्‌ = रूप को 
उपरुन्धि के समान, तदुपरन्धिः- उसको उपरुन्धि है ! 

व्याख्या -जंसे शीशा ओौर जर अपनी स्वाभाविक स्वच्छता के 
कारण नेत्र ज्योति को नहीं रोक सक्ते, वसे ही भीत आदि के मखीनं 
हयेनेसेवे रुकावटके कारणहोतेहै। दपण आदिमे नेत्र हृष्टि भीतर 
प्रविष्ट होकर उस्र पर प्रनिविम्ब बनाती है इसल्यि संयोग का प्रतिघात 
नहीं होता । परन्तु, दीवार स्वभाव से मीन होने के कारणं प्रतििम्ब 
को धारण नहीं कर्‌ सकती 1 इस प्रकार कवि आदि बौर दीवार आदि 
के स्वभाव मे अन्तरहोने से नेत्र-हष्टि का प्रभाव उन पर समान षूपसे 
नहीं ¶१ड सकता । 
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इसी की सिद्धि में पूनः कहते हैँ -- 
हृष्टानुमितानां नियोगप्रतिषेधानचुपपत्तिः ५३ 


सत्राथं--दष्टानुमितानाम्र= दष्ट ओर अनृमित बारी वस्तु 
का, नियोगप्रतिषधः = नियोग ओर प्रतिषेष, अनुपपत्तिः = नहीं 
हो सकता । 


व्याख्या-जो वस्तु प्रत्यक्ष से सिद्ध है, अथवा जिसका सही 
अनुमान होता है, उस वस्तु का नियोग ओर प्रतिषेध होना नहीं मानं 
सकते । जंसे कच काआवरणहोनेपर भी उसमे से दृसरीओरकी 
चस्तु दिखाई देती है, परन्तु, दीवार के पीले की वस्तु नहीं दिखाई देती 
यह बात अनुमान भी नही, प्रव्यक्त प्रमाण ही है । मब इसमे यहु कहना 
किं कचिमें दिखाईक्योदेतादहै? दीवारुमें क्यो नहीं दिखाई देता? 
यह तकं निरथेक है । क्योकि, हुर वस्तु की बनावट भौर क्षमतां भिन्न 
भिन्न होती है, इसलिये, सव पदार्थो मे समान नियम नहीं है। नेव से 
रूप ग्रहण होता है ओर नासिका से गंध की उपरन्धि होती है । इनमे से 
एक दूसरे का नियोग मानना भी ठीक नहीं है । अब, यहु विषय समाप्त 
करियाजारहा है । अगले सूत्र मे, इन्द्रियां भिन्न-भिन्न ह अथवा एक, इस 
पर प्रकरा डाकेगे-- 


स्थानास्यत्ने नानात्वादवयविनानास्थानत्वाच्च- 
संशयः ।।५४।। 
सूत्राथं--स्थानान्यत्वे = अवयव के भेद से, नानात्वात्‌ = 
अनेकत्व के होने से, च = ओौर, अवयवि नानास्थानत्वात्‌ = अनेक 
स्थान में एक अवयवो के होने से, यह्‌, संशयः = संदेहास्पद है । 
व्याख्या - अनेक स्थान मे अनेक पदार्थो के होने से ओर अनेक 
स्थान मे एक अवयवी कै होने से यह्‌ भेद मालुम होता है ओौर तब यह्‌ 
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संदेह होने क्गता है कि इन्दिर्यां एक ह अथवा अनेक ? क्योकि अनेक 
द्रव्य, अनेक स्थानों में पुथक्‌-वृथक्‌ रूप से देखे जाते है, जैसे एक ही शरीर 
में हाथ, पाव, अशरुलियाँ आदि अनेक अवयव हैँ ओौर इन सभी अवयवो 
मेँ एक ही जीवात्मा निवास करता है । इससे यहं सन्देह दीता हैकि 
हाथ, पाव, अगुखी आदि के समान इन्द्रियां भी अक्ग-अल्ग ह अथवा 
एक हीह) 


अगले सूत्र मे इसका समाधन करते ह-- 
त्वगव्यतिरेकात्‌ ।।५५॥। 


ृत्राथं--अव्यतिरेकात्‌ = ग्यतिरेक के न होने से, त्वक्‌ = 
खालही एकह । 


व्याख्या--खारु अर्थात्‌ त्वचा एक ही है भौर पूरे शरीरमे व्याप्त 
है, इससे सिद्ध होता है कि वही एक इच्रिय है । क्योकि शरीर मे एेसा 
कोई भाग नही, जिस प्र त्वचा न हो। यदित्वचा न होती तो अन्य 
इनच्ियों के होते हृए भी कोई विषय ग्राह्य नहीं हो सकता था । इसलिये 
केवर त्वचा को ही सब इच्धियों में प्रधान ओर व्यापक इद्धिय मानना 
चाहिये । 

अब इस मत पर आक्षेप करेगे-- 


नेन्द्रिपान्तराथनिपलब्धेः । ५६।। 


सूत्रार्थ --इन्द्रियान्तराथनुपर्ब्धेः = अन्य इन्द्रियों के विषयो 

को उपरुन्वि न होने से, न =एेसा मानना ठीके नहीं । 
ब्याख्या-अन्े को नेत्र वाक पुरुष के समान ज्ञाने नदीं होता । यदि त्वचां 
हीसेज्ञानदहोतातो अन्धे कोभी वेसा ज्ञान होना चाहिये था । बहरेको 
भी कान से सुनाई देने वाटे के समान विषय ग्रहण करने की दाक्ति नहीं 
होती । इससे सिद्ध होता है कि त्वचा ही स्तब विषयों का ज्ञान करने 
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वाखी नहीं है, किन्तु, अन्य इन्दरियों के द्वारा भी उन-उन से ्म्बन्धित 

विषयों का ज्ञान होता है । व्वचासे तो केवर स्पशैकाही ज्ञान होतार, 

गन्ध, रूप, रस ओर शब्द का ज्ञान कराने वाली इन्दियां तो नासिका, 

नेत, जिह्वा एवं शोत्र हँ । इससे इन्द्रियो का अनेकत्व सिद्ध होता है । 
इस पर आक्षेप करते ह - 


त्वगवयवविरोषेण धुमोपलन्धिवत्तदुपलब्धिः ।\ ५७ 


सुत्राथं --त्वगवयव = त्वचा के अवयवो की, विषेण = 
विशेषता से, ध्रुमोपरन्धिवत्‌ = धु ए की उपरुब्धि के समान, तदु- 
परन्धिः-= रूप आदि कौ उपलब्धि होती है । 

ठथाख्य--जेसे त्वचा का विशेष भाग धृएकी उपरुब्धि कराता 
है, उसी प्रकार, रूपकी भी उपकुष्धि कराताहै। इसी प्रकार त्वचा के 
किसीभागसे रस की, ज्रिसी से दाब्दं की उपलन्धि होती है। त्वचा के 
विशेष भागकेनष्ट हो जनि परनधुए की उपरुच्धिहोतीदहै ओौरन 
रूपकीही। नेत्र, श्रो, जिह्वा आदि त्वचा के विशिष्टमभागहीरहै, 
इनमे सेनेवकेनहोनेसे श्प का ग्रहण नहीं होगा ओर श्रौत्रके न रहने 
से शब्द का तथा जिह्वाकेन रहने से रस का ग्रहण नहींहो सकता! 
इसल्यि त्वचा को ही इन्द्रिय मानना अनुचित नहीं है। 

अगले सूत्र मे इसका खण्डन करगे । 

आहृतत्वादहेतुः ।\५७।। 

सूत्रार्थ-आहतत्वात्‌ = व्याघात होने से, अहेतुः == उथरोक्त 
हेतु प्रामाणिके नहीं है । 

व्याख्या-- व्याघातं दोष के होने से उक्त हेतु, अहेतु समञ्चना 
चाहिये । वादी ने पहर कहौ धा कि शरीरका कोई भाग अल्गनहींदहै 
मौर सवश्षरीरमें व्याप्त होनेसे त्वचाही एक इन्द्रिय है । परन्तु, भब 
उसके विपरीत कहता है कि त्वचा के एक विशेष भाग सेधुएआदिके 
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समान रूप आदि कीं पर्ति हेती है । विशेष भागोके द्वारा विषयथोंका 
ग्रहण किया जना ओौर. उनके चे होने से ग्रहण न किया जाना, यह्‌ 
सिद्धान्त विषयों को ग्रहण करने वारी इच्ियों का अनेकत्व सिद्ध करता 
है । इस प्रकार वादी का पहिले कहा हुआ मत स्वयं ही कट जातादै। 
इन्द्रियों के सभी स्थानोंमें त्वचा के ध्यापक होने से उसे एक इद्धरियं कहा 
है, परन्तु एेसा कथन भी ठीक नहींदहै। वयोकि, यदि सवबमें व्याप्त होने 
सेही त्वचा सवं ज्ञान की उपरुल्धिं करा सकती तो यहु पंचभूतोंकोही 
इन्द्रिय क्योनमानलें। क्योकि यहु भी सवेत भ्याप्त ओौर इन्द्रियों के 
भाश्रयभूत भीँ) यदिदेसा नही मान सक्ते तो त्वचा कोभीएक 
इन्द्रिय मानना युक्तिष्ंगत नहीं हो सकता 1 


इसी पक्ष मे एकं अन्य हेतु देते है- 


न थुगपदर्थानुपलन्धेः ।\*६।। 


सुत्राथं - युगपत्‌ = एक ही समय में, अर्थानुपकलन्धेः = सब 
विषयों की अनुपलञ्वि मानना, न = ठीक नहीं है । 


व्याख्या-- त्वचा एक इद्दिय नहीं है, क्योकि उसके दारा एक 
ही समय मे बहुत से विषयों का ज्ञान नहीं होता भौर सम्पूणं शरीरमें 
व्यापक होने से वह सभी विषयों का ज्ञान कराने का सामथ्यं रखती है । 
परन्तु, एसा न होने से इद्दियो का अनेक होना सिद्ध होता है । त्वचा को 
एक इन्द्रिय मानने वाले यह बतायं करि त्वचा के रहते हुये कोई श्रधा 
बहरा होगा या नहीं? यदिहो सक्ता है तो उनका मतं असत्य सिद्ध 
होता है । क्योकि, त्वचाकेहोनेसे भी नेत्रके बिनासरू्पका ओर श्रोत्र 
के षिनार्ब्दकाज्ञन हो नहीं सक्ता । इसमे सिद्ध हभ शरीरस्य समी 
इ द्विर्यं अपने-अपने विषयों को अलग-अलग ग्रहण करती हैँ ओर त्वचा 
एक मत्र इद्विय नहीदहै) 

अगे सूत्रमे इस पर अन्य हेतु देते है 
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विप्रतिषेधाच्च न त्वगेका ।\६०॥ 


सूत्राथं - विप्रतिषेधात्‌ = विप्रतिषेध होने से, च=भी, 
त्वक्‌ = त्वचा, एका एक इद्दरिय, न= नहीं है । 

व्याख्धा-- विप्रतिषेध अर्थात्‌ दो समान शक्तियों का पारस्परिक 
विरोध होनेसे भी त्वचा को एक इन्द्रिय नहीं मान सकते। जैसेनेव से 
दूर के पदाथं देखे जा सक्ते हैँ, परन्तु त्वचासे दर के पदार्थो काज्ञान 
नहीं होता । यदि त्वचा एक ही इन्द्रिय होती तो उसमें द्र की वस्तुका 
ग्रहण भौर रूप का ग्रहण दोनों के करने की सामथ्यं होती । अथवा मिली 
हई वस्तु के समान उस्सेरूपकाभी ज्ञान होना चाहिये था। परन्तु, 
रूप काज्ञान दूर से मौर स्पशं का ज्ञान संयोगसे अर्थात किसी वस्तुको 
चरनेसेहीहो सक्ताहै। ) इन दोनों परस्पर विरोध होने से यही 
मानना टीकदहैकिषरूप को ग्रहण करने वारी तथा स्पर्को ग्रहण करने 
वाली इ द्विया पृथक्‌-पृथक्‌ ही हैँ । इसल्ि त्वचा को एक इ द्विय कहना 
उचित नहीं है। 

इसी पन्न में पुनः युक्ति उपस्थित करते है- 

इन्द्रियाथपञ्चत्वात्‌ ।\६१।। 

सुत्रायं ~ इद्धियाथे = इन्द्रियों के विषय, पञ्चत्वात्‌= पाच 
होने से भी यही मान्यत्ता ठीक है । 

व्यादह्या - रूप, रस, ग॑व, शब्द ओर स्पर्दा यह्‌ पंच विषय हैँ 
इनको ग्रहण करने वाली पाँच इ द्विया है नेत्र, जिह्वा, नासिका, श्रोत्र 
ओर त्वचा । इसका तात्पयं है क्रिल्प कोकेवर नेव ही ग्रहृण कर 
सकते है, क्योकि अन्य इन्द्रियोंसे सूप की उपकन्धि नहीं होती । रसा- 
स्वादन करने वारी इद्दिय जिह्वा है, अन्य किसी ईइद्दरियके द्वारा रस 
ग्रहण नहीं हो सकता । गंघ का ज्ञान नासिकासेहोताहै गौर शब्द का 
भोत्रके द्वारा । इसी प्रकारत्वचासे केवरस्पर्बकादहीनज्ञान हो सक्ता 
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है। वह किसी अन्य विषय का ज्ञान कराने मे समर्थं नहीं है । इसते स्पष्ट 
सिद्ध है कि पाँच विषयों का ज्ञान उन्हीं से सम्बन्धित इद्रियों केद्वारा 
होत्ता है । उनमें से त्वचा भीएकइद्िय है। 
अगले सूत्रम इस पर पूनः शङ्का करते है- 
न तदथं बहुत्वात्‌ ॥ ६२॥। 


सूत्रार्भ - तदथं बहुत्वात्‌ = इन्द्रियों के विषय अनेक होने से, 
न= पेसी मान्यता ठीक नहीं है । 


व्याख्मा--इन्दरियों के बहुत-से विषय हैः इसल्यि पाच ही 
इन्द्रियां है, रेसी मान्यता ठीक नही । जसे ठण्डा भौर गमं के भेदसे 
स्पद कई प्रकार का है, अथवा काला, दवेत, पीला आदिके मेद सेरूप 
के भी अनेक प्रकार है, गन्ध मे भी सुगन्ध ओर दुगन्धः उसमे भी विभिन्न 
प्रकारकी सुगन्ध ओर दुगन्ध होने से अनेकों भेद हँ । वर्णात्मक ओौर 
ध्वन्यात्मक भेद से शब्द भी भेदवालाहै ¦ कडमाया मीठा हौनारस का 
भी भेद दहै ओर उसमें भी अनेक भेद-प्रभेद हँ । इससे सिद्ध हुभा कि 
विषयों के असंच्य होने से इन्दरर्थाभी असंख्य रहै, केवल पचि ही नहीं 
हो सकतीं । 

अव, इस्क्रा समाधान करगे- 

गन्धत्वाद्यव्यतिरेकाद्गन्धादीनामप्रतिषेधः)। ६३ ॥ 


सुत्राथं - गन्धादीनाम्‌ = गन्ध आदि मे, गन्धत्वाद्य = गन्धत्व 
आदि का, व्यतिरेकात्‌ =ग्यतिरेक . होने से, अप्रतिषेधः = निषेध 
किया जाना सिद्ध नहीं होता । 

व्यादख्या-- गन्ध आदि के सामान्य धमं से, गन्ध गादि का उनसे 
धुथक्‌ नहीं होना उसका निषेध सिद्ध नहीं करता । जैसे सुगन्धहो या 
दुर्गन्ध, दोनों मे गन्धत्व है, इसचिये जहाँ गन्धत्व है व्हा दोनो की एकता 
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दै ओर दोनों का ्रहुण न्िकाद्वारयाही होता है, किसी अन्य इच्दियके 
द्वारा नहीं होता । इसी प्रकारस्प्ंखण्डाहो या गभं उसमें स्पक्॑त्व 
तौ है ही ओौर वह्‌ केवर त्वचाके द्वारा ही ग्रहण होगा । शब्द वर्णा- 
त्मक हो या ध्वन्यात्मक, उसमे शब्दत्वं तोहैदही ओर कनही उसे 
सूनेगे । रस कडा हो या मीठा, रसत्व दोनों मेदो मे होगा ओौर उसका 
स्वाद जिह्वासे ही मालुम हो सकेगा । रूप भी कारा, पीला, सफेद, काक 
कंसाभी क्योन हो, उसमे रूपत्व अवश्य होगा, ओर वह्‌ केवल नेत्र 
दवारा ही ग्रहण किथा जायगा । इससे सिद्ध हभ किं विषयों की पाचि 
जातियाँही हैँ ओर उनक्रा म्रहुण करने वाटी इ्दर्यांभी पचिदहीदहैं। 
इसलिये इन्ियों के भसंख्य होने की कल्पना करना निरर्थक तथां 
अमान्य है 
अब, अगले सूत्रमे इस पर पुनः इद्धा करते है- 
विषयत्वाऽव्यपिरेकदेकत्वम्‌ ।! ६४ ।। 


सुत्रार्थ- विषयत्वाऽव्यतिरेकात्‌ == विषयत्व के व्यतिरेकं न 
होने से, एकत्वम्‌ इन्द्रिय का एक होना सिद्ध है । 


व्याख्या - विषयत्व एक ही वस्तु है । चाहे कोई भी विषय क्यों 
न हो, प्रत्येक में विषयत्व तो होगा ही । जब विषयत्व एक है, तो इन्द्रिय 
भी ए होनी चाहिये । जसे सुगन्ध हो यः दुगन्ध, दोनों में गन्धत्व का 
एक होना मानतेहोतो, रूपये या रस, शब्द होया स्पशे, सभी 
विषयों मे एक ही विषयत्व का होना ज्यों नहीं मानते ? यदि मानते हो 
तो उस विषयत्वको ग्रहृण करने वारी इन्द्रिय भी एकंदही माननी 
होगी । क्योकि एक विषयत्व के मानने पर इद्दियों के अनेकत्वे की 
कल्पना युक्ति-सङ्खत नहीं हो सकती । इससे यही मानना चाहिये क्रि 
इन्द्रियएकही हैं) 

अबे इस पर आक्षेप करते है 


अ० २३ अ० १ 1 | १६५ 


1 


न बुद्धिलक्षणाव्ष्ठानगत्याकृति- 
आाक्िपञ्चत्वेभ्यः । ६१५।॥। 


सूत्राथे-बुद्धिलक्षणाधिष्ठानगत्यकृतिजातिः = बुद्धि, लक्षण, 
अधिष्ठान, गति, आकृति ओर जाति, पञ्चतवेभ्यः=-इन पाच के 
होने से, न = इन्द्रिय को एक नहीं मान सकते । 


व्याख्या - बृद्धि का तत्पयं ज्ञानसे दहै, वहु नत्र श्मदिभेदो से 

पाँच प्रकारक्राहै। जबज्ञनके पाँच भेदै तो उसके कारण भी र्पाच 
ही होगे । इन्द्रियों के अधिष्ठान अर्थत स्थानमभी पाँच हँ अर्थान्‌ स्पशं का 

अधिष्ठान त्वचा, रूप का अधिष्ठान नेत्र की पुतली, गन्ध का नासिक 
रस का जिह्वा ओौर शब्द का श्रोत्र । गति-भेदमभी पचि प्रकारकाही 

है -- इन्द्रियों की अरति भिन्न-भिन्न दँ भौर वह भी पच प्रकारकी है| 

जाति अर्थात्‌ कारण भीर्पाच है नेत्र का तेज, जिह्वाका जल, श्रोत्रका 

अकाश, त्वचा का वायु ओर नासिका का पृथिवी । इस प्रकार पाच 

इन्द्रियों का होना बुद्धि, लक्षण, भधिष्ठनि, गति, आकृति भौर जाति 

छै आधार पर भी सिद्धहोता दै, इसय्यि इन्द्रियं का एक होना कहा 

जाना युक्तिसङ्खत नदींहै। अग्के सूत्रम इन्द्रियो के कारण पच भूत 

कैसे हैँ? इस शङ्का का समाधान करगे । 


भूत गुणविशेषोपलब्धेस्तादात्म्यम्‌ ।! ६६ ॥ 


सुत्राथं--भुतगुणविशेषोपलन्धेः = पृथिवी आदि पन्भूतों 
के गुणविरेष को उपरन्धि से, तादात्म्यम्‌ = इन्दिर्यां उन भृतो के 
काये है, यहो सिद्ध होता है । 

व्यास्या--गन्ध आदि का ग्रहण पचो इन्द्रियों के काये है । जिस 
भूत की विशेषता वारी जो इन्ियहै, वह्‌ उसी के गुण से अभिभूत है । 
क्योकि गन्ध आदि गुणों की पच्वभूतों से प्रत्यक्ष उपलब्धि होती है! जैसे 
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वायु से स्पशे को अनुभूति होती है, आकाश से राब्द, अग्नि से रूप, जल 
से रस ओौर पृथिवी से गन्धकी। इम प्रकार पञ्चभूतों का अपने-अपने 
गुण विशेष से सम्बन्धित इद्धिय से सम्बन्ध रहता है। इससे इन्द्रियों 
के कारण प्वभरत ह, यही मानना ठीक ह । जिस इच्दिय से जिस भूत 
के गृण विशेष काज्ञानहो, वहु इन्दि उसी भूत का कायं सम्षना 
चाहिये । इससे यही सिद्ध होता है कि इन्रिां पाँच ह ओर वे पञ्च 
भूतात्मक हैँ । भब इन पभूतोके गणका व्णत करेगे । 
गन्धरसरूपस्पशंशब्यानस्पिशंपयेन्ताः पृथिव्यां अप्तेजो- 
वायुनां पूर्वंप्वेमपोह्याकाल्ञस्योत्तरः । ६७ ॥ 

सु्रार्भ-गन्धरसरूपस्पशशन्डानाम्‌ू-- गन्ध, रस, रूप, स्पशं 
ओर शब्द इनमे, स्पशेपयेन्तपृथिव्याम्‌ = स्पदे पर्यन्त अर्थाद्‌ गन्ध, 
रूप, रस ओौर स्पशे यह्‌ चार गुण पृथिवी के है, भौर पूर्वपूवेम्‌ = 
पह्ले-पहङे को छोडकर, अप्‌ तेजो वायुनाम्‌ = जल, तेज ओरं 
वायु का, जर उत्तरः = सथ के अन्त मे, आकाशध्यः=अकार 
का गुणकहा गयाहै । 

व्थाख्या - गन्ध, रस, रू, स्पलं यह्‌ चार गुणप्रधिवीकेटहैँ | 
रस, रूप भौर स्रो यह्‌ तीन गुण जककेरहैँ। रूप ओर स्पशं यहदो 
गृण अभ्निकेै। स्पशं वायुका गुणहै ओर शाब्द आकार का। इस 
प्रकार पंचभूतो कै गुण कहे गये टँ । 

जगल सूत्र मे इस पर आक्षेप करते है-- 

ने सववंगरुणानुय्लब्धेः ।: ६८ । 

सूत्रार्भ--सवंगुणानुपरब्धे = सब गुणो की उपलल्धि न होने 
से, न = उक्त मान्यता ठीक नहीं है । 

व्याख्या--जिस मूत काजो गुणदहै, वहु उसी की कायै-भूत 
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इन्द्रिय के द्वारा ब्रहणहोतादहै दूसरी इन्द्रिय से ग्रहण नहीं होता । इस 
किए यह कथन ठीक नहीं किं नासिका से पृथिवी का गन्ध गृणही ग्रहण 
होता है, शेष तीन गुण रस, रूप भौर स्पदं की उपलन्धि नहीं होती ५ 
जैसे पृथ्वी की इन्द्रिय नासिका कही है, उससे गन्ध गुण ही ग्रहण होता 
है, शेष तीन गुण नहीं ग्रहण होते । जर की इन्द्रिय जिह्वा केवल रस को 
ग्रहण करती है, रूप ओर स्पर् को ग्रहण नहीं करती है । अग्नि की इन्द्रिय 
नि्रसेखरूपकाहीग्रहणहोतादहै, स्पर्शाका नहीं होता । इस प्रकार 
जिस भूत की जो इच्धिय है, उषके द्वारा उस भूत के सब गुणों का ग्रहण 
नहीं होता ! इससे सिद्ध होता है कि उपरोक्त मान्यता शोष-पुणं है ओर 
उप्रकी सिद्धि नहीं ह्येती । 


एकंकस्येवोत्तरगुणसद््यवादु्तरोत्तराणां 
तदनुपलब्धिः : ।। ६ई ॥। 


सत्राथं--उत्तरोत्तराणामु-=बादनबाद के भूतो मे, एके- 
कस्य = एक-एक, एव = ही, उत्तर गुण सद्‌ भावात्‌ = उत्तरोत्तर 
गुण के होने से, तदनुपरुब्धिः = उसकी उपक्ञ्षि नहीं होती । 


व्याह्या--पृथिवौ, जक, तेज, वायु मौर आकाश यह्‌ पञ्चभूत हैँ 
तथा गन्ध, रस, रूप, स्पर्शा भौर चान्द यह पाच गुणरह। इनेर्पाँचों गुणों 
मे एक-एक भूत का क्रमशः एक-एक ही गुण है । तात्पर्यं यह्‌ है कि 
पुथिवी का गुण गन्ध, जल का गृण रस, तेज का गृणरूप, वायु का गुण 
स्पर्दा ओर आकाशकागुग शब्दहै। इसपर प्रयेकं इन्द्रिः को अपने- 
अपने कारण कै गणकी ही उपलब्धि होती है । अन्यके गुण की उप- 
रुन्धि नहीं होती । इस पर रद्खाहो सकती है किं यदि एक-एक भूत 
का एक-एक गुण ही दहै तो सदसे सूत्र मे पृथिवी के चार गुण, जल 
के तीन ओर अग्निकेदो क्यों कहँ ? अगले सूत्र में इसका समाधान 
करते ह- 
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संसर्गाच्चानेकगुणग्रहुणम्‌ ।। ७० ॥ 

सूत्राथ-- च = श्रौर, संसर्गात्‌ = संस से, अनेक गुण रह्‌ 
णम = अनेक गुणों का ग्रहण होता । 

व्याख्या-- प्रत्येक भूत मे एक-एक ही गुण दहै । फिर भी उनमें 
एक दूसरे कै परमाणु मिरु जाते दहँ। इसल्यि, संसगं होने से उनमें 
विभिन्न भूतो के गणो की उपरुबन्धि होती है । वास्तव में का्यं-रूप पृथिवी 
मे ही चार गृण उपलङ्न्ध होते दै, कारण-रूप पृथिवी मे नहीं । इसी 
प्रक्र कार्यरूप जर में तीन गुण तथा कार्यरूपं वेज में दो गृणोका 
होना पायाजाता है। कारणरूप भूतों में अधिक गणो की उपकन्धि 
नहीं होती । 

अगले सूच्रमे इसी को स्पष्ट करते हैं| 


विष्ट ह्यपर परेण ।७१।। 


सुत्राथं-- अपरम्‌ अपर मे, अर्थात्‌ पृथिवी आदि मेँ, 
परेण = पर का, विष्टम्‌ == सम्बन्ध, हिन हीह) 

उ्याख्या-- पृथिवी का जल के साथ सम्बन्ध होनेसे रस के साथ 
संयोग होने का ज्ञान होता है) अर्थात्‌ पहिले पृथिवी का वणेन है, उसके 
साथ दूसरे जठ का सम्बन्ध होतादहै, जल के संसं से पृथिवी के दो 
गुण हृए, फिर तेज से संसगं हुभा तो तीन गुण वाखी भौर वायु का 
संसं ओर होने से चार गुण वाली होती है । इस प्रकार चार गुण 
पृथिवी के मानि ग्येदहं। इसी प्रकार जरम तेज ओर वायुके गुणो का 
समवे होने से उसे तीन गुण. वाका मानते । इसी प्रकार अग्नि के 
साथ वायु का संसगं होने से उसकेदो गुण रूप ओर स्पशं कहे गयेहै। 
इस प्रकार गृणों की अधिकता संसगंजन्य हीदहै, यथार्थं मे तो प्रत्येक 
भूत का.एक-एक गुण होता है । 

अब इस पर शंका करतेर्है। 
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न पाथिवाप्ययोः प्रत्यक्षत्वात्‌ ।।७२। 


सुत्राथे--पाथिवाप्ययोः==पाथिव ओर आप्य द्रव्यो के, 
भ्रव्यक्षत्वात्‌ = प्रत्यक्न होने से, न= उक्त मत मान्य नहीं है । 

व्याख्या--एक भूत का एक गुण कहना ठीक नहीं । क्योकि 
पाथिव भौर आप्य द्रव्यो की प्रत्यक्ष उपल्न्धि है । अर्थात पृथिवी में 
गन्ध गुण भौर जरू में रस प्रत्यक्ष दिखाई देता है । यदि अमि का गुण 
रूप को मने तो ञाग्नेय पदां ही दिखाई देने चाहिये, जर दिका 
प्रत्यक्ष नहीं होना चाहिये । परन्तु, एेसा नहीं होता अर्थात्‌ नेत्र केवल 
आग्नेय पदार्थोका दही ग्रहण नहीं करता, किन्तु पाथिव ओर जलीय 
को भी देखता है, इसच्ियि संसग से अनेक गुणों को ग्रहण करने वाली 
युक्ति सिद्ध नहीं होती । फिर यह्‌ कहना कि कायं-रूप पृथिवी के चार 
गुण है, कारण-ह्प पृथिवीकातोएकदही रहै, ठीक नही, क्योकि, कारण 
काएकगृणरहैतोकायंमे चार गुणकर्हासेञआगये?जो धमं कारण 
मे होये, वहीतो कायं में अवेगे । कारण के विपरीत धमे कायं मभा 
ही नहीं सकते । परन्तु, पाथिव पदार्थो में गन्ध के अतिरिक्त रस, रूप, 
स्प भी पाया जाता है मौर जलीय पदार्थो मे रस के अत्तिरिक्त रूप 
ओर स्पशं मिलता है तथा आग्नेय पदार्थो मेँ रूप के अतिरिक्तं स्पशं भी 
है । इससे एक-एक भूत में अनेक गुणों का होना प्रत्यक्च सिद हैते 
बहुत्व की उपलब्धि संसगंज किस प्रकार हूरई ? यदि वायु के संसग से 
अग्नेय पदार्थं मे स्पशे गृणआनजातादहै तो अग्नि के संसग से वायु 
सम्बन्धी पदाथ मे हप गृण क्यों नहीं जाता ? क्योकि संसग तो दोनों 
मेहीदहयो सकताथा 1 पाथिव रसद प्रकारकाहोता है ओर जर मं 
एक मधुर रस ही है, इससे भी संसयं द्वारा पाथिव पदाथ में आप्य गृण 
की प्राति सिद्ध नहीं होती । जलम केवल दवेत ल्प है, परन्तु, पृथिवी 
मे खाल, पीला, नीखा, हया आदि विभिन्नरूप होने सेभी पृथिवी में 
जल के संसग से उसके गृण की उपरुन्धि कहना निरथंक है । 
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अग्टेसूत्रमे घ्राण आदिमे गन्ध आदिगुणों की प्रघानता के 
सम्बन्ध मे कहते हैँ । 


पृ वेप्‌ दंगरुणोत्कर्षात्ततत्प्रधानम्‌ ।\७२।। 

मुत्ाथं-ूत्रेपवेगुणोत्कर्षात्‌ = पटिले-पहिरे गुण के उत्कषं 
से, तत्प्रधानम्‌ = गुणो को प्रधानता है । 

व्याष्या--गन्ध, रस, हप ओर स्पशे यह्‌ चार गृण पृथिवी के 
कहे गये हैँ । इनमे प्रथम गृण गन्ध है, वेह प्रथम होने से ही उक्छृष्टहै 
गौर बादके रस, रूप, स्पशं गुण गौणं । इसी प्रकार रस, खूप भौर 
स्पशं गृण जर के ह । इसमे रस प्रथम होने से प्रधानहै गौर रूप, स्पशं 
दोनों गौण रह । तेजकै गृण रूप ओर स्पशं है, इनमे रूप प्रधानदहै। इन 
प्रधान गृणो को ही उनसे सम्बन्धित इन्र्यं ग्रहण करती है । इसी 
सिद्ध होता है कि एक्‌ इन्द्रिय अनेक गृणों को ग्रहणा नहीं करती । 

अगले सून्रमे भी इसी की पुष्टिकरतेद। 


तद्व्यवस्थानन्तु भूयस्त्वात्‌ ।\७ ४! 


सत्राय -तु = तथा, भूयस्त्वात्‌ = पृथिवी आदि भरतो के 
प्रभाव से, तदूब्यवस्थानम्‌ घ्राण आदि में इन्द्रियों का व्यवहार 
होने की व्यवस्था है। ` 

वयाया - पृथिवी आदि भूतो के सभी कार्यो मे गन्ध आदि गुणों 
की उपरुन्धि होने प्र भी नासिका-इल्दिय मे पाथिव गुणों की 
अधिकता है । इसी प्रकार जिस-जिस भूत से जो इचद्िय सम्बन्धित दहै, 
वह्‌ उसी -उसी भूत के गृण को ग्रहण करती दहै । जसे पृथिवी के चार 
गुण है, परन्तु, उसमे उसका मुख्य गुण गन्ध ही है भौर पाथिवं गुण को 
ग्रहृण करते वाखी नासिका ही गन्ध-गुण को ग्रहण केरती है । इसी 
प्रकार जका प्रधान मगृणरसहै मौर जिह्वा उ्सगुणको ग्रहण करने 
के खयि नियतदहै। रूप अग्निकागुण है, नेतरं उस गृण को ग्रहण करता 
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है । स्पशं वायुकागुणदहै, उसे त्वचा गौर शब्द आकाश का गुण है, 
उसे कान ग्रहण करते हँ । इम प्रकार प्रत्येक गुण को ग्रहण करने के 
ख्ियि उसकी निर्चित इन्द्रिय होने की व्यवस्था है । उस व्यवस्थाके 
विपरीत व्यवहार नदीं होता । 

अगले सूत्र मे कगे कि अपने-अपने गुणों को, बिना उनकी 
सहायता के इन्दरर्यां ्रहण क्यो नहीं करतीं ? 

सगुणानामिन्द्रियमावात्‌ ॥७५॥। 

सूत्राथ-सगुणानामिद्दरिय = गुणों सहित इन्द्रिय मे इन्दि 
यत्व, भावात्‌ होने से । 

व्याख्या - प्राण आदि इन्द्रिय यदि भरूतोकाकायं है तो उनमें 
भी गन्ध आदि गुणों कौ विद्यमानता होनी चाहिये, परन्तु, बाहरी वस्तु 
के होने पर ही उनमें गन्ध आदि कौ विद्यमानता होती है, बाहरी वस्तु 
के बिना नहीं होती । तासयं यह है किं गन्धं वाछी कोई वस्तु होगी, 
तभी नासिका को गन्ध काज्ञान होगा, विना वस्तु के गन्ध का ज्ञान 
नहीं हो सकता अथवा रूप होगा, तभी नेत्र कोरूपकाज्ञान होगा, शूप 
केन होने पर नहीं सक्ता । रसं होगा तभी जिह्वा उसे ग्रहण करेगी, 
न होगा तो कहा से करेगी ? अवयवा वायु चलेगा, तभी त्वचा को उसका 
स्पशं-ज्ञान होगा । इसी प्रकार राब्द होगातो कनि उसे ग्रहण करेया, 
नदहोगातो कानमे शब्द की विद्यमानतातो है नहीं । इप्तसे सिद्ध हा 
कि बाह्य वस्तु कै भिना, इनद्दिय किसी गुण को ग्रहण करने मे समर्थं 
नहीं है । 

जब, इसका समाधान करते है । 

तेनेव तस्याऽग्रहणास्च ।७६।। 

सत्राथं--च = ओौर, तेनैव उसी इन्द्रिय के द्वारा, तस्य = 
उसका, अग्रहणात्‌ =ग्रहुण न होने से इन्द्ियत्व के गन्धादि गरुण 
उद्भूत रूप नही ध्ये सकते । 
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व्याख्या- जिस-जिस इन्द्रिय द्वारा जिस-जिस विषय कांज्ञान 
होता है वह विषय वस्तु की सहायतासे ही होता है । इसमे वस्तु सहायक 
है। यदि सहायक नहीं है तो इद्छिय भी अपने स्वरूप को 
बर्थात्‌ अपने आन्तरिक गणको ग्रहण करने मे समथं नहीं होगी । 
क्योकि, कोई भी वस्तु बाहरी सहायता के चिना अपने को ग्रहण नहीं कर 
पाती) जेसे नेत्र अपने भीतर के पदाथं को नहीं देख सक्ते, परन्तु, 
बाहरी पदार्थो को देखने मे समं हैँ । हाथसे भी बाह्य वस्तुही पकड़ी 
जा सकती है, आन्तरिक नहीं । इससे सिद्ध होता है कि बाह्य वस्तु की 
सहायता के बिना इन्द्रिय अपने विषय को नहीं ग्रहण कर सकतीं । 


अब, इस पर शद्धा करते हैँ - 
न शब्द गुणोपलब्धेः \\७७। 


सुत्रार्ण--राब्द गुणोपलब्धेः = शब्द गुण की उपरुन्धि होने 
से, उक्त कथन, न = ठीक नहीं है । 


व्याख्या -- क्योकि शब्द गृण उपलन्ध होता है, इसलियि यह कहना 
कि इनद्दिय अपने आन्तरिक गुण को ग्रहण करने मे समथं नहीं, अनुचित 
है। क्योकि कीन को अपने आंतरिक गृण की उपरुन्धि होते देखी जाती 
है । यदि कानों को बन्द करले तो उसमे स्वयं ही शब्द सुनाई देते हँ । इस 
प्रकार शब्द की आंतरिक उपरन्धि होने से उपरोक्त कथन असिद्धहो 
जाता है) 

अगले सूत्र मे इसका सृमाघान करते हँ 


तदुपलबन्धिरितरेतरद्रव्य गुणवेधर्म्यात्‌ ।\७८।। 


सुत्राथं--इतरेत रद्रव्यगुणवेधर्म्यात्‌ = द्रव्यत्व मे पारस्परिक 
विपरीत क्षण होने से, तदुपकब्धिः= शब्द को उपलब्धि होतीं 


टै । 
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व्याख्णा--पृथिवी आदि द्रव्यत्व में गन्ध आदि विशेषगुणोकी 
उपर्ञ्धि होती है । परन्तु, उन गृणों के धर्मो में विपरीतता है । अन्य 
गुणो की उपलन्धि सहायक वस्तु के अभाव में नहीं होती, परन्तु, शब्द गुण 
एेसादहै, जो सदा गजता रहता है ओर कान बन्द करने पर सुनाई देता 
है तो वह्‌ उसकी अपनी विह्ेषता है, उक्षमे ऽद्रियत्व का कोई दोष नहीं 
बनता । तात्पयं यह है कि घ्राण आदि इन्द्रियों का अपने गुणों को ग्रहण 
करना प्रत्यक्ष नहीं है ओरन एेसा अनुमानसे ही सिद्ध 'हुभा दै । परन्तु, 
श्रोत्र केद्वारा शब्द का ग्रहण किया जाना अनुमान से सिद्ध दै भौरं 
आका को शाब्द गुण वाला तो सभी मानते हैँ । इसलिये यही सिद्ध होताः 
है कि आकाश श्रोत्रेन्ियिकाकारणरूपहै। 


॥ त॒तीयोऽध्यायः- -प्रथमाह्लिक समाप्तम्‌ ।। 


त॒तीयोऽध्यायः-द्वितीयाहिनकम्‌ 


कर्माकाश्साधरम्यात्‌ संशयः ॥¶॥ 

सुतरायं--कर्माकाशसाधर्म्यात्‌ = कमं ओौर आका के समान 
धर्मी होने से, संशयः = संदेह होता ह । 

अभ्र बृद्धिकी परीक्षा आरंभ की गई है । ब्रुद्धिनित्यहैयां 
अनित्य इसका निरूपण करते है । बुद्धि में भी अप्पर्शत्व धम, कमं ओौर 
आकादके समानदही है । परन्तु, कमं ओौर आकाशं दोनों में कमं अनिस्य 
है भौर आकाल नित्य है! इसमे शङ्का यहु है कि बुद्धि कमं के समानं 
अनित्य है अथवा आकरा के समान नित्य? 

अगले सूत्र में बुद्धि का नित्यत्व कहते है-- 

विषय प्रत्यभिज्ञानात्‌ ॥२॥ 

सुत्राथं -विषय = विषयों की, प्रत्यभिज्ञानात्‌ = प्रत्यभिज्ञा 

होने से बृद्धि को नित्य समन्नना चाहिये । 
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न्याख्णा--प्रत्यभिज्ञा उसे कहते ह, जहाँ पहिले कभी देखी हुई 
वस्तु की याद अने पर कहं किं यह वही वस्तुहै जिसेरमैने पहि देखा 
था 1 पहले देखी हुई वस्तु के याद आ जाने से यह सिद्ध होता है कि बुद्धि 
नित्थ है । 

अगे सूत्रं मे इसका खण्डन करते हैँ - 


साध्य समत्वाद हेतुः \३५। 


सूत्राथं--साध्यसमत्वात्‌-साध्यसम होने से, अहेतुः = उक्त 
कथन अयुक्त है । 


व्याख्या-- प्रत्यभिज्ञा को बुद्धि का लक्षण मानना साध्य होने से 
ठीक नहींहै। जसे बुद्धि का नित्यत्व साध्य है, वैसे ही प्रत्यभिज्ञाका 
सुद्धि-धमं होना भी साध्य है । एक साध्य की सिद्धि में दूसरे साध्यका 
दृष्टान्त ही साध्यसम हेत्वाभास है । प्रत्यभिज्ञा बुद्धि का नहीं, चेतन आत्मा 
का धमे है। इससे सिद्ध हृ किं किसी जने हृए विषय कोअत्माही 
बुद्धिकेद्वारा स्मरण कराता है । इसच्िये उपरोक्त मान्यता टीक 


नहीं है । 
न युगपदऽग्रहुणात्‌ ।\४॥ 


सुत्राथं - युगपत्‌ = एक साथ ही, अग्रहणात्‌ = ग्रहण न होने 
से, न= वृत्ति ओर दृत्तिमान का एक होना सिद्ध नहीं होता । 


व्याद्या-यदि वृत्ति भौर वृत्तिमान का एक होना मानें तो वृत्ति- 
भान की स्थितिसे वृत्तिका स्थिर होना भी मानना होगा । यिं वृत्ति 
स्थिरहोगीतो एक समय मे ही अनेक विषयों का ज्ञान हो जायगा । 
परन्तु, ठेसा नहीं होता, इसय्यि वृति भौर वृत्तिमान में मेद मानना 
सिद दहोतादै। 
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अप्रत्यमिज्ञाने च विनाश प्रसङ्खः ।\५॥ 


मुत्राथं --अप्रत्यभिन्ञाने =परत्यभिज्ञाकेन हने पर, विनाश 
प्रसंगः वृत्तिमान के नष्ट होने का प्रसङ्ध, च=भी उपस्थित 
होगा । 

व्याख्या --यदि प्रत्यभिज्ञा को न सानेगे तो वृत्तिमान का मानना 
भी असङ्खत होगा । इससे सिद्ध हुआ कि वृत्ति भौर वृत्तिमानं में कोई भेद 
नहीं ह । अगे सूत्र में एक समयमे अनेकज्ञानोकेन होने का कारण 
कहग । 

कमवुत्तित्वादथुगपद्‌ग्रहणस्‌ ॥६॥। 


सुत्रा्थ-क्रमवृत्तित्वात्‌ = क्रम दृत्ति होने से, अयुग पद 
ग्रहणम्‌ यग पद ग्रहण नहीं होता । 

व्याख्या -एकं देशीय मन का इन्धियों के साथ क्रमपुवेक संयोग 
होता है, इससे एक बार अनेक ज्ञानो की उत्पत्ति नहीं होती । भौर एक 
वार में अनेक ज्ञान न होने से वृत्तिमान में भेद होना सिद्ध होतादहै। 


अप्रत्यभिज्ञानं च विषयान्तरव्यास संगात्‌ ॥५७\। 
सूत्राथं -च = ओौर, विषयान्तरथ्यास संगात्तु = विषयान्तर 
के सयोग से, अप्रत्यभिन्नानम्‌ = प्रत्यभिज्ञा नरीं। 
व्याख्या - जब मन किसी विषय मे आसक्तं होता है, तब उस 
विषय के अतिरिक्त, किसी अन्य विषय का ज्ञान नहीं होता । इससेभी 
वृत्ति ओर वरृत्तिमान का भेद सिद्ध होता.है। 
न गत्यऽभावात्‌ ॥८\। 


सुत्राथं -गत्यऽभावात्‌ = गति के अभाव से, न= विभुपद के 
अथेमेयुगपदको ग्रहण न होना सिद्ध नहीं होता। 
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व्याख्या--यदि मन को विश्रु मानें तो उससे गति कान होना 
माननां होगा । जब गति नहोगीतो मनका इन्दियों के साथ क्रमक 
संयोगभीनदहो सकेगा । यदिसयोग न होगातो एक समय में अनेक 
ज्ञान होना भी नहीं रुक सकता । परन्तु, एेसा नहीं देखा जाता इसलियेः 
मन को विभु नहीं मान सक्ते । 

रफटिकान्यत्वाभिमानवत्तन्यत्वाभिमानः ॥&॥ 

सत्राथं - स्फटिकः स्फटिक में, अन्यत्वाभिमानवत्‌ = 

अन्यत्व के अभिमानं के समान, अन्यत्वाभिमानः=उसमेभी 
अन्यत्व का अभिमान दिखार्ईदेताहै। 

व्याख्या- जसे स्फटिक मणि परलखारुरंगकी छाया षडेतो, 
वह भी लार दिखाईदेती है, वसे ही विभिन्न विषयोंके संयोगसेमन 
भी विभिन्न प्रकारका होता दिखारईदेता है। यथाथे में मन विश्रु नहीं, 
एकदेशीय ही है। 

अगले सूत्र में इस पर आक्षेप करते हैँ - 

न हेत्वमावात्‌ ॥१०॥ 

मुत्राथं--हेत्वभावातु = हेतु का अभाव होने से, न= उक्त 
कथन ठीक नहीं है 

व्याख्या “स्फटिक के टृ्टांतमें हतु का अभवि है, इसलिये उसे 
टी नहीं कह सक्ते । क्योकि, वृत्तियों मे अन्यत्वं का अभिमान भ्रम से 
नहीं है, किन्तु, जसे गंध आदि गृणो के समान उनके ज्ञान की उपरुन्धि 
मल्य-अलग होती है तो इससे गंधादिगणों की भिन्नताके समान ज्ञान 
की भिन्नता भी क्यो न मानङे ? यदि कहं कि दोनोंके दृष्टन्तमेंहितु का 
अभावे समान रू्पसे हतो रेसा नहीं मान सकते । क्योकि, इन्द्रियो भौर 
उनके विषयों क संयोग से क्रमपुरवेक ज्ञान उत्पन्न होते भौर नष्ट होते 
है । इस वृत्तियों के अनेक हौने में गंध अदि गुणों का उदाहुरण 
अनुचित नहीं है । 
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स्फटरिकऽप्यपर परोत्पत्त : क्षणिकत्वा श््यक्तोनामहैतुः 


॥११।। 

सत्रां - क्षणिकत्वात्‌ ग्यक्तोनाम = व्यक्तियों के क्षणिकः 
होने से, स्फटिकञप्यपरापरोत्पत्त : = स्फटिकमे भी पर ओौर 
अपर की उत्पत्ति से, अहेतुः = यह्‌ हेतु अयुक्त है । 

व्याख्या-स्फटिक मे नस्तु भौर रंग के भेद से अनेकत्व कीं 
श्राति कही गई, क्योकि, स्फटिक अपने यथार्थं रूप में अवस्थित है । इसं 
पर शद्धा की जाती है कि सब व्यक्तियों कै क्षणिक होने से स्फटिक मेँ 
भी कोई व्यक्ति उत्पन्न होता है भौर कोई नष्ट होता है। सभी वस्तुओं 
का क्षणिक होना वस्तृओों के घटने-बहने ओर शरीरो के संयोग-वियोगं 
तथा आहार के पचने भौर विरेचन आदि से सिद्ध होता है । 

नियमहेत्वभाव!द्‌ यथादशनमभ्यनुज्ञा ।\१२।। 

सत्रां -नियमहेत्वभावात्‌ = नियामक हेतु के अभावसे, 
यथादशेनमम्यनुज्ञा = जंसा दिखाई दे वैसा माने । 

व्याख्या - ज्ञान मे भेद मानना ठीक है, परन्तु स्फटिक का 
क्षणिकता के आधार पर खण्डन करना उचित नहीं । क्योकि, सभी 
वस्तुओं मे धटने-बढुने सम्बन्धी नियम मे समानता नही देखी जाती । 

अब इसका निराकरण करते है | 

नोत्पत्तिविनाष्कारणोपलब्धेः ।\ १ ३५ 

सूत्राथं - उत्पत्ति विनादाकारणोपलब्धेः = उत्पत्ति अरं 
विनाश्च के कारणों कौ उपलब्धि, नन मिखने से उपरोक्त कथन 
यूवितिसंगत नहीं बेठता । 

व्याख्या--जंसे वृद्धि उत्पत्ति का कारण भौर क्षय विनाश्च का 
कारण समन्ना जाता है ओर देह आदि के उत्पन्न होने ओर नष्ट होने के 
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कारण उपलब्ध होते है, वैसे स्फटिक आदि मे उत्पत्ति ओर विनाश्के 
कारण दिखाई न देने से उन्हँं शरीर आदि कै समान क्षणिक कहना 
उपयुक्त नहीं है । 
अगले सूत्र मे इस पर आक्षेप करते है - 
क्षीरविनाह्ेकारणानुपलन्धिवहध्युत्पत्तिवच्च तदुपपत्तिः 
1१४१) 


सुत्रार्भ--क्षीर विनाशे = दूध के नष्ट होने पर, कारणानुप- 
रुड्धिवततु= कारण कीउपरुन्धि न होने के समान,+च = तथा, दध्यु- 
त्पत्तिवत्‌ = दही कौ उत्पत्ति के समान, तदुपपत्तिः = उसकी 
सिद्धि मानना उचित दहै) 


व्थाद्या -जेसे दव से दही बनता है, तव॒ उसके 'कारण दूषका 
नाश हो जाता है । यद्यपि दूधके नष्ट हने का कारण दही के उत्पन्न 
होने का कारण मालुम नहीं होता, पिर भी दही की उत्पत्ति गौर दूष 
का नाश होना मानतेदहीदहै। इसी प्रकार स्फटिक मे भी कारणका 
ज्ञान हए बिना ही पूवं व्यक्ति का नाड ओर बाद के भ्यक्ति की उत्पत्ति 
माननी चाहिये । 


अगले सूत्र मे इसका उत्तर दगे- 
लिङ्खतो ग्रहणाच्चासुपलन्धिः ।॥ १५ ॥। 
सुत्राथं-लिङ्खतो = र्द्ध से, ग्रहणात्‌ ग्रहण होने के 
कारण, अनृपरुन्धिः = उपरुब्धि नहीं ह । 
व्याख्या--दूघ का नष्ट होना गौर दही का उत्यन्न होना यहं 
भ्रत्यक्ष दिखाई देता है । इसलिये, इसके कारण का अनुमान कर सकते 


ह । परन्तु, स्फटिक मे पूवं व्यक्ति का नाक भौर दुसरे व्यक्ति की उत्पत्ति 
का कोई लक्षण नहीं मिलता तो इसका अनुमान कंसे होगा ? इसलिये 
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दूष-दही का दृष्टान्त यहाँ उपयुक्त प्रतीत नहीं होता । अगडेसूत्र मे इस 
पर पुनः शंका करते है -- 


न पयसः परिणामगुणान्तरप्रादुर्मावातु । १६ ॥ 


सुत्राथं-पयसः = दूध के, परिणाम गुणान्तरः = परिणाम 
मं गुण का भम्तर, प्रादूभविात्‌ = उत्पन्न होने से उक्त मान्यता, न 
== युक्ति-संगत सिद्ध नहीं होतो । 

उव्ख्या--दूघ का परिणाम दर्हुः है । परन्तु, परिणाम हीनेसे 
पदाथं का नाच्च नहीं होता, केवर रूप-परिवतंन हो जाता है । इसलिये 
उक्त कथन ठीक नहीं है। 

अगले सूत्र मे इसका समाधान करते ह - 


व्यहान्तरादद्रन्यान्तरोत्पत्तिदशेनं पवेद्रव्य- 
निवृत्ते रनुमानस्‌ । १७ ॥ 


सुत्राथं--ग्यूहान्तरात्‌-- व्यूह्‌ के अन्तर से, द्रव्यान्तरोत्पत्ति 
द्रव्य में अन्तर की उत्पत्ति का, दशनम्‌ दिखाई देना, पूर्वंद्रव्य- 
निवृत्तेः = पूवे द्रव्य की निवृत्ति का, अनुमानम्‌ = अनुमान 
कराताहे। 

व्थाख्या- जिन परमाखुभो से पूवं देह बना, नके निकलने पर, 
अन्य परमाणुओं का उनके स्थानम जाना एक प्रकार का नाज्ञ भौर 
उत्पत्ति ही समक्षी जायगी । इसी प्रकार दूधकानार भौर दहीकी 
उत्पत्ति सिद्ध हत्ती है । इससे परिणाम को उत्पत्ति ओर विनाश मे बाधक 
नहीं कहु सक्ते । 


क्वचिद्िनाशकारणःनुपलब्धेः व्वचिच्चो- 
पलब्धेरनेकान्तः ।\ १८ ॥ 
सुत्राथं - नेव चित्‌-विनाश कारणानुपरन्धेः== कहीं विनाद्य 
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कारण के उपलब्ध न होमे ओौर, क्वचिच्चोपरब्धेः= कहीं उप- 
छम्ध होने से, अनेकान्तः अनेकान्त है । 

व्याख्या-- कहीं तो विनाश्च के कारण का ज्ञान प्रत्यक्ष हो जाता 
है भौर कहीं प्रत्यक्च नहीं होता । जसे घड़ेमेंईट मारदेतोषडा कुट 
जाता है, इसमे नाद काकारण ईंट मारना प्रत्यक्ष है। परन्तु, द्धक 
दही बनने पर नाश का कारण प्रत्यक्ष नहीं दै । इसल्यि, नाशको सिद्ध 
करने के लिय दूध दही का उदाहूरण य्ह अनेकान्त अर्थात्‌ दोष रूप है । 

नेद्द्रिथाथयोस्तष्िन्ञेऽपि ज्ञानावस्थानात्‌ ॥ १६ ॥ 

सूत्रा - ज्ञानावस्यनिाध्‌ = ज्ञान की अवस्थिति होने से, 
इन्द्रियाथंयोः = इन्द्रिय ओौर उसके विषय का गुण, तद्‌ विनाशे 
नष्ट होने पर, अपि=भी, न = नहीं रहता । 

व्याद्या-- ज्ञान इच्द्रिय का गुण नहीं है ओर न उसके विषय का 
ही गुण है । क्योकि, इन्द्रिय ओर विषयों के नष्ट होने पर भी ज्ञान विद्य 
मान रहूता है । जसे कोई व्यक्ति नेत्रहीनदहो जायतोउसे देखे हुए 
विषय की याद रहतीदही है) अगलेसूत्रमें ज्ञानक मन का गृण होनें 
का निषेध करते है- 

युयपञ्जयानुपलब्धश्च न मनसः ॥ २० ॥। 

सुत्राथं--युगपज्जलेयानुपलन्धेः = एक समय में अनेक ज्ञान 
की उपर्ञ्वि न होना, च - भी, यह सिद्धकरता हैकि ज्ञान, 
मनसः मन का गृण नहीं है । 

व्याख्या-- एक साथ अनेक ज्ञान उत्पन्ननहोनेसेन्नान कोमनं 
का गण होना भी नहीं कहु सकते ! यदि मन का गण होता तो एक समयः 
मेही अनेक ज्ञानो का अनुभव हेन चाहिये था। 

तदात्मगुणत्वेऽपि तुल्यम्‌ ।॥ २१ ।। 

सुत्राथं--तदात्मगृणत्वे उसके अत्मा का गृण होने पर, 

अपि=भी, तुल्यम्‌ = दोष मे समानता है । 
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व्याख्या-यदिज्ञान को भात्माका गुण मानेँतो भी नहीं मान 
सकते । क्योकि, आत्मा तो सभी इद्दियों मे व्याप्तं है, इसलियि वेसा 
मानने पर भी एक समय में अनेक ज्ञानो की उत्पत्ति होनी चाहिये थी । 
परन्तु, एेसा न होने से इसमें भी दोष प्रसंग अता है । 


अगले सूत्र मे इसका समाधान करते ह 
इन्द्रियेमंनसः सल्िक्षभिवात्तदनुत्पत्तिः ॥ २२ ५, 

सूत्राथं ~ इन्द्रियेः--इन्दियों का, मनसः-मन के साथ, 
सन्तिकषे== सयोग का, अभावात = अभाव होने से, तदनुत्पत्तिः 
= उसकी उत्पत्ति नहीं होती । 

व्याख्या- जसे गंधं आदि गुण का ज्ञान इद्दिय भौर उसके विषय 
कासंयोगहोनेपरहोतादह। कसेही विषय काज्ञान करनेमें इद्दरिय 
आौर मन का संयोग भी आवदयक है । एेसान होने पर किसी भी विषय 
का ज्ञान उत्पन्न नहीं हो सक्ता । 

नोत्पत्तिकःरणानुपदेशात्‌ ।। २३ ॥, 

सूत्राथ--उत्पत्तिकारण = उत्पत्ति का कारण, अनुपदेशात्‌ 
==न कहा जेने से, न = उक्त हेतु नहीं बनता । 

व्याख्या-- ज्ञान की उत्पत्ति का कोई कारण नहीं कटा, इसलिये 


उक्त मान्यता ठीक चहं । मन ओर इच्िय कास्योग ज्ञान के उत्पन्न 
होने में निमित्त है, उपादान कारण नहींहै। 


विनाश ॒ कारणानुपलब्धेहच।वस्थानेतन्नित्यत्व 
प्रसंगः ।। २४ ॥ 
सुत्राथं-विनारा कारणानुपरन्धेः-= विनाश कारण केन 


मिलने से, च = भी, अवस्थाने = स्थित होने पर, तन्नित्यत्वप्रस गः 
== उसके नित्य होने का प्रस ग उपस्थित होगा । 
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व्याद्या--आत्मा नितयदहै, ज्ञान आत्माकागृणरहैतो बहुभी 
नित्य ही होगा ओर आत्मा के ससान ही उसका भी सदा अवस्थित्त रहना 
स्वीकार करवा पड़ेगा । 
भ्रनित्यत्वाद्‌ बुद्धेबुं द्यन्तराद्विनाशट शब्दवत्‌ ॥ २५ ॥ 

सूत्ार्भ-- बुद्धेः = बुद्धि के, अनित्यत्वात्‌ = अनित्य होने से, 
बृद्धचन्तरात्‌ = बृद्धि का अन्तर होने से उसका, राब्दवत्‌ = शब्द 
के समान, विनाशः विनाश माना जाता है। 

व्यास्या--बुद्धि अनित्य है, क्योकि चाब्दके ही समान बुद्धि की 
उत्पत्ति भौर विनाश के कारण देखे जाते है । जसे पहले कहा हुमा शब्द 
नष्ट होकर दसरा चाब्द उत्पन्न होता है, वसे ही पहला ज्ञान नष्ट होने पर 
दुसरे की उपकन्धि होती है । अब इस पर आक्षेप करते है-- 


ज्ञान समवेतात्मभ्रदेशसन्तिकर्षान्मनसः स्मृत्युत्परेन- 
युगपदुत्पत्तिः ॥ २६ ॥ 
स्‌ तरार्भ--ज्ञानसमवेतात्मप्रदेशः== आत्म प्रदेश के; साथ 
ज्ञान युक्त, सन्निकर्षात्‌ सयोग से, मनसः-==मन कै द्वारा, 
स्मृप्युत्पत्तेः = स्मरति कौ उत्पत्ति होती है भौर, युगपदुत्पच्चिः= 
एक साथ अनेक ज्ञानां की उत्पति, न= नहीं होती । 


व्प्राष्या -- ज्ञान के सस्कारयुक्त अत्माके प्रदेशो के धाथ मन 
कास्योग होने पर स्मृति उत्पन्न होती है, इसील्यि एक साथ अनेक 
ज्ञानो की उपकन्धि नहीं हयो पाती 4 
अव इस पर शंका करते द-- 
नान्तः शरीरवृत्तित्वान्मनसः ॥ २७ ।। 
सुत्राथं-- मनसः == मन के, अन्तः शरीर बृ्तित्वात्‌ = भीतरी 
बृत्ति वाला होने से, न= उक्त कथन ठीक नहीं है । 
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व्याख्या-- मन स शरीरके भीतर रमण करता है, इसल्ि 
बाह्य विषय ज्ञान का आत्म-प्रदेरों के साथ सयोग कहना युक्तिसिगत 
प्रतीत नहीं होता । इस पर शंका करते है- 


साध्यत्वादहेतुः ।॥ २८ ॥ 
सुत्राथं- साध्यत्वात्‌ = साध्य होने से भी, अहेतुः = उक्त 
हेतु ठीक नहीं है । 
व्याख्या-- मन हरीर के अन्तरमें रमण करने वाला है, प्के 
यह्‌ बात सिद्ध हो तभी उसदहतु को मान सकते है| 
इसका समाधान यह्‌ है- 
स्मरतः शरीरधारणोपपत्त रपरतिषेधः ॥ २९ ॥ 


सुत्राथं - स्मरतः = स्मरण करते वाले का, ररीरधारणोप- 
पत्तेः शरीरमें धारण करना मिलने से, अप्रतिषेधः = प्रतिषेध 
नहीं बनता । 

व्याद्या- स्मरण करने वाखा जब किसी बातको याद करतादहैं 
तो वह्‌ ठहरता-सा याद करने लगतादहै गौर उसकाश्चरीर स्तन्ध-सा 
हो जातादहै। इससे मनकाशरीरके भीतर स्थित होना सिद्ध होनेसे 
इस बात का निषेध नहीं हो सकता । इस पर पुनः आक्षेप करते है-- 


न तद्ुगतित्वान्मनसः \। ३० ॥। 
सूत्राथं -तद्‌-आशजुगतित्वात्‌ मनसः = मनके अत्यन्त शीध् 
गति वाखा होने से, न = दोष प्रस ग नहीं आता । 
व्याख्या--मन अत्यन्त शीघ्रगामी है, इसच्यि वह बाहर भीतर 


दोनों स्थानों पर हो सकता है ! इसल्ि मन के हरीर मे श्रमण करने 
वाले सिद्धान्त का निषेध करने मे कोई दोष नहीं भाता । 


अगे सूत्र मे इसका पुनः समाधान करतेर्है- 
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न स्मरणकालाऽनियमात्‌ ।।३१५। 


सुत्राथं--स्मरणकालाऽनियसात्‌ = स्मरण काल के नियत न 
होने से, न= उक्त मान्यता ठीक नहीं है । 

व्याख्या-कोई बात जल्दी यादकीजातीदहै, कोई देर सेकी 
जाती ठै, उसक्रा समय निरिचत नहीं है । अनेक विषयो मेएेसाभी होता 
हैकिक्गा हभ मन उन विषयों को याद नहीं कर पाता । यदि वहं 
बहिर्गामी होक तो याद करने मे उसे कोई कलसिनाई नहीं होती । इसल्यि 
उक्त कथन ठीक नहीं है । 


आत्मप्र रणयटच्छाज्ञताभिक्व न संयोग विशेषः ।\३२।। 

स च्ार्भ- आत्म प्रेरण आत्मा की प्रेरणा, च = अथवा, 
य हच्छाज्ञताभिः = अकस्मात्‌ ज्ञान से, संयोग विशेषः = संयोग 
विशेष, न= नहं हो सक्ता । 

व्याच्या--अआत्मा की प्रेरणा या आकस्मिक ज्ञान से संयोग की 
विशेषता नहीं होगी । क्योकि, या तो आत्मा स्वेच्छा से शरीर के बाहर 
वे मनसे संयोग करे, या अकस्मात्‌ संयोग हौ जाय, अथवा मन स्वयं 
ही ज्ञाता दो) परन्तु, प्रेरणा से पहिले ही स्मृतिहो जायतो वहू स्मृति 
नहीं कटी जा सर्कती, आकस्मिक भी नहीं हयो सकता, वथोकि इच्छा 
करने परहीस्मरणहोगा, ओौर मन को ज्ञाता भी नहीं कह सकते, 
क्योकि वहु अचेन्नन गौर ज्ञान-रहित है । इसका निराकरण यह्‌ है । 


ठथासक्तसनसः पादन्यथनरेन संयोगविशेषेण चमा- 
नस्‌ ॥।३३।। 


सूत्राथं--ग्यासक्तमनसः = मन के अन्यत्र ल्गे होने परः 
पादव्यथनेन = पवि मे काटा दभ जाये तो उसे, संयोगविशेषेण = 
संयोग विल्लेष के, समानम्‌ समान सममना चाहिये । 
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व्याद्या-- मन किसी विचारमें मगन हौ, उस समय पवि में 
कटा घुभे ततो उसे तुरन्त दुःल का ज्ञान होता है । इससे मन भौर अत्मा 
के संयोग की विदोषता सिद्ध होती है। 


प्रणिघानलिङ्खादिलि नानामथुगपदू(वःद्‌ धुगपद- 


ऽस्मरणम्‌ ॥\२३४।। 
सूत्रार्थ-- प्रणिधान चित्त कौ एकाग्रता ओर, जिङ्गादि- 
ज्ञानानाम्‌ =लिग आदि ज्ञानं के, युगपदुमावात्‌ =एक सथ न 
होने से, युगपदऽस्मरणम्‌ = एक समय मे ज्ञान नहीं होते । 
व्याद्या-अत्मा भौर मन का संयोग स्मृति के कारण होता है, 
उसी प्रकार चित्त की एकाग्रता भौर क्षण आदिकाज्ञानभी कारण है। 
परन्तु, वे ज्ञान एक साथ नहीं होते, इषल्यि स्मृति्यां भी एक साथ नहीं 
हो सकतीं । 
प्रातिमवत्त्‌, प्रणिधानाद्नपेक्षे स्मात्त योगपद्य- 
प्रसंगः ।॥३५।। .. 
सृत्राथं--प्रातिभवर्‌ प्रतिमे ज्ञान के समाने, प्रणिधना- 
द्यनपेक्षे = जिसमे चित्त की एकाग्रता को अपेक्षा. नहीं है, उस 
स्मात्ते = स्मार्त ज्ञान मे, तुतो, यौगपद्यप्रसंगः== एक साथ 
भेक ज्ञान का प्रसंग उपस्थित हो जायगा । 
व्याख्या--नुद्धि की स्फूति को प्रतिमा कहते है, उससे उत्पन्च 
ज्ञान श्रातिभः है । इसकी उत्पत्ति अकस्मत्‌ दहोजाती है । इसी प्रकार 
जिस ज्ञान मे समाधान आरि की अपेक्षा नही, उसके आकस्मिके होने से 
तो एक साथ अनेक ज्ञानो की उत्पत्ति का दोषं आ जायगा । 


ज्ञस्येच्छाद्र षनिमित्तत्वादारम्मनिवृत्त्योः ।\२३६॥ 
सुत्रायं -ज्ञस्येच्छाद्र षनिमित्तत्वात्‌ = ज्ञाता को इच्छा ओर 
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वयाव्या- कुठार आदि के समान कुम्भादि मे भी रे्ादही 
देखा जाता है । इसलिये भी उक्त कथन मान्य नहीं हो सकता । अगे 
सूत्र मे इसका समाधान करते हँ । 


नियमानियमो तु तद्विजेषकौ ।\४०।। 


सूत्रार्थ - तद्िरोषकौ = इच्छ ओर दवष के भेद, तुतो, 
नियमानियमौ = नियम ओर अनियमदहै। 

वाह्या-- नियम भौर अनियम से इच्छा ओौरद्रषका भेद सिद 
होता है । तात्प यह्‌ है कि इच्छा, दवष, सम्बन्ध जओौर असम्बन्ध से दही 
चेतन ओर अचेतन का भेद जाना जातादहै। इससे सिद्ध होता है क्कि 
इच्छाद्रेषसे ही शरीर में प्रवृत्ति ओौर निवृत्ति होती है, इसलिये यह 
दोनो आत्मा के गुण ह । 


यथोक्तहेतत्व त्पारतन्त्यादकृताभ्यागमाच्च नं 
मनसः ।४१॥ 

सत्रर्भ-यथोक्तहेतुत्वात्‌ ~उक्त हेतु के होनेसे, च= 
तथा, प।रतन्त्यात्‌ = मन के परतन्त्र होने से, ओर, अङ्ृताभ्याग- 
मात्‌ = अङ्ृत कमं कीप्राप्नि से इच्छा आदि, मनन्तः=मन के 
धमं, न = नही है । 

व्याख्या- उपर जो हेतु दिया है, उससे, मन के परतन्त्र होने 
सौर बिनाकर्मकेही प्रातिदहोनेसे भी इच्छाआदि को मन के धमं 
नहीं मान सकते । इस सूत्र मे "मन' पद से शरीर, इन्द्रिय भौर मन तीनों 
काही ग्रहण होत है। 

परिशेषाद्यथोक्तहेतुपपत्त इच ।\४२।। 
सूत्राथं -परिशेषादि = परिशेष आदि, यथोक्तहेतु-~ 
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यथोक्त हेतुओं कौ, उपपत्तं इचः = उपपत्ति होने से भी इच्छा 
आदि आत्माकेदही धमं सिदधहोतेदं। 

व्याष्या-- मन, इन्द्रिय ओर शरीर अचेतन है, इसलिये इच्छा 
अदि उनके धमं नहीं हया सकते । क्योकि, जो वस्तु स्वयं जड़ है, उसमे 
इच्छा आदि की प्रवृत्ति कँ से आई ? अतः इच्छा आदि अत्मा के धमं 
दै, यही मानना ठीक है । 


स्मरणन्त्वात्मनोज्ञस्वाभःव्यत्‌ ।\४३।। 
स॒त्रार्भ-आत्मनोज्ञस्वाभाग्यात्‌ = आत्मा का ज्ञातारूप 
स्वभाव होने से, स्मरणन्त्व=स्मरणमभी उसीकाधमंहै। 
व्याख्या- जानना ज्ञाता कास्वभावदहै मौर ज्ञाता अत्मा ही 


है । इसल्ि स्मरण करना मीभात्माकाही धमं है । क्योकि स्मृति 
चेतन आस्मामें ही उत्पन्नो सक्ती है, जडम नहीं । 


प्रणिधाननिबन्धःभ्यासालिगलक्षणसाहश्यपरिग्रहा- 
ध्रयाधितसम्बन्धानन्दयंवियोमेककायविरोध.तिशयप्राधि- 
व्यवधान सुखदुःखेच्छाद षम्या्थत्वक्रियारःगधर्माऽधमं- 
निमित्तेभ्यः ।\४४।। 


सूत्रार्भ -प्रणिधानादि = प्रणिधान निबन्ध, अभ्यास, लिग, 
लक्षण, साह्य, परिग्रह्‌, आश्रय, आधित, सम्बन्धं, आनन्त्य, 
वियोग, एक कायं, विरोध, अपिशय, प्राप्न, व्यवधान सुख, दुःख, 
इच्छा, द्रष, भय, आधित्व, क्रिया, राग, धर्म, अधमं यह्‌ सब 
स्मृतिके कारणरहै। । 

व्याष्या- प्रणिधान अथति मनको किसी एक विषय मे कङ्गा 
देना, निबन्ध अर्थात्‌ अनेक अर्थो मे पारस्परिक सम्बन्ध स्थापित करना, 
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किङ्खं अर्थात्‌ धूप को देखने से अग्निका स्मरण करना लक्षण, साद्य 
भादि २७ कारणों से स्मृति कौ उत्पत्ति होती है । 


कमनिवस्थायिग्रहुणात्‌ ।\४१५।। 


सूत्रार्भ -अनवस्थायि = अनवस्थायी, कमः कमं के, ्रहु- 
णात्‌ = ग्रहण से भी बुद्धि का उत्पन्न होना ओौर नष्ट होना पाया 
जाता है। 

व्याव्या-मरत्येकं विषय के लिय बुद्धि नियत है, जिस विषय का 
सम्बन्ध जब तक बुद्धि के साथ रहेगा, तभी तक उस विषय की स्मृति 
रहेगी, बाद में नहीं । इसलिये बुद्धि का अनित्यत्व सिद्ध है। 


बुद्धयवस्थानात्‌ प्रत्यक्षत्वे स्मृत्यऽभावः ।*४६।। 
सत्रा्भं - बुद्धयवस्थानात्‌ = बुद्धि के अवस्थित रहने से, 
प्रत्यक्षत्वे = प्रत्यक्ष होने पर, स्मृत्यऽभावः = स्मृति का अभव 
मिख्ता है । 
व्याख्या --यदि बुद्धि को स्थिर मानं तो सभी देखे गये पदां 
प्रत्यक्ष रहने चाहिये ओौर जब वे पदाथं प्रत्यक्ष रहेंगे तो स्मृति किस वस्तु 
की होगी । इससे भी बुद्धि का अनित्यत्व सिद्ध होता दहै।, 
अव्यक्तग्रहुणमनवस्थायित्व,द्‌ विद्‌ त्सम्पाते सूपा- 
ऽव्यक्तग्रहणवत्‌ ।४७।। 
सत्रार्भं -अनवध्यायित्वात्‌ = अनवस्थायी होने से" विद्य्‌- 
त्सम्पाते = बिजली गिरने पर, रूपाऽव्यक्त ग्रहणवत्‌ = उसका 
अस्पष्ट रूप ग्रहण शरिये जाने के समान, अग्यक्तग्रहणम्‌ = ज्ञेय का 
मस्पष् ग्रहण होता है । | 
व्याखप्रा- यदि बुद्धि को उत्पन्न बौर नष्ट होने वारो मनं तो 
उससे ज्ञेय का स्पष्ट रूप से प्रहूण नही होगा । जसे विच्य्‌त गिरने के 
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समय अस्थिर प्रकारसे रूपका स्पष्टज्ञान नहींहोता, वेमे ही बुद्धि के 
अस्थिर होने पर किसी भी ज्ञान की प्राति नहीं होती । 


हेतुपादानात्‌ प्रतिषेद्धव्याऽभ्यनुनज्ञा ।॥४८।। 


सु्ा्थ-हेतूपादानात्‌= हेतु के उपादान से, प्रतिषेद्धव्या- 
ऽम्यनुज्ञा = प्रतिषेध अथं का अङ्खौकारहै। 

व्याख्या-- विद्‌ त कै हष्टान्त रूप हेतुसे ही बुद्धि की अस्थिरता 
सिद्ध हो गई । क्योकि बिजछी की अस्थायी चमक से बिजली की हीं 
अस्थिरता सिद्ध होती है। इस प्रकार प्रतिवादीकेदेतुसे ही बुद्धि का 
नित्यत्व सिद्ध नहीं होता । 


प्रदीपाच्चिः सन्तत्यऽभिव्यक्त ग्रहणवत्तद्‌ ग्रहणम्‌ ॥४६।। 

सत्राय -प्रदीपाच्चिः= दीपक की ज्योत्ति, सन्तत्यऽभिन्य- 
त ग्रहणवत्‌ = लगातार स्पष्ट ग्रहण के समान, तद्ग्रहणम्‌ उसका 
भी ग्रहण होता है । 

व्याख्या--यदि बिजली की अस्थिरता वारी उपमाको खछोडदेः 
तो दीपक के समान व्यक्त रूप मानने पर भी स्थिर होना सिद्ध नहीं 
होता । क्योकि.^दीपके की लौ छगातार उत्पन्न होती भौर नष्ट होती 
रहती है, वसे ही बुद्धि को समञ्लना चाहिये । 


द्रव्ये स्वगुणपरगुणोपलन्धेः संशयः ।॥*५०।। 
सत्राथं -द्रव्ये = द्रव्य मे, स्वगुण प्रगुणोपरब्धेः= स्वगुण 
ओौर परगुण की उपकन्ि होने से, संशयः इसमे संदेह 
होता दहै। 
व्याख्या-द्रव्य में स्वगुण बौर पराये गुण दोनों ही भित्ते है। 
जसे जल द्रव्य है, उसमे जर का गुण रसत्व तो मिर्ता दही है, परन्तु, 
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यदि वह्‌ उष्णदहो तो उसमे उष्णता अग्निका गुणं होगा । इस प्रकार 
पाये जाने से, चारीर मे जो चेतन आत्मा है, वहु अपना गुण टै या पराया, 
यह शंका होती है । 

इसका समाधान करते ह । 

यावच्छरीर भावित्वादृरूपादीनास्‌ ।५१।। 


सुत्राथं - यावच्छरीर भावित्वाद्‌=जब तक शरीर का 
अस्तित्व तञ तक, रूपादीनाम्‌ = श्प आदि की उपलन्धि 
होती है। 

व्याख्या - जब तक्र शरीर है, तब तक्र रूप आदि की उपलन्धि 
हे । शरीर नहीं रहता, तब रूप भी नहीं रहता । इससे चेतनत्व शरीर 
का गुण नहींहै। 

न पाकजगुणान्तरोत्पत्त ; ।\५२। 

सत्रर्ण--पाकज गुणान्तरोत्पत्त : = पके हुए से गुणों के 
अस्तर की उपरुन्धि होने से उपरोक्त कथन, न = ठक नहीं है । 

व्याख्या - पाक से उत्पन्न अन्य गृण की उत्पत्ति पाथी जनि से 
उक्त धारणा उचित नहीं । क्योकि, पकाने पर वस्तुकारंग बदर जाता 
है। अथवा जो गुण पकाने से पिले होते है, उन गणो में पकाने के ब्राद 
अन्तर पड़ जातादहै। इसी प्रकार शरीर भे भी जंसे-जैसे परिपक्वता 
आती जाती है, चेतनता बहती जाती है । 


अगले सूत्र मे इसका समाधान करेगे । 
प्रतिद्रद्दिसिद्धेः पाकजानसप्रतिषेधः ।५३।। 


सूत्रार्थ -प्रतिद्रन्दरिसिद्ध : = विरोधी गृणोंकी सिद्धि होने 
पर, पाकजानाम्‌ = पाकजों का, अप्रतिषेधः = निषेध नहीं बनता । 
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व्याख्या --पकने पर जो गुण उत्पन्न होते है, वहु पहले गुणों से 
भिन्नहोतेहै। जो गुण बीजमेंहोतादहै, वहु पके हए फलों मे नहीं 
होता । अग्नि पर पकाने से भी विटामिनी-तत्व नष्टहो जति ह| इससे 
सिद्ध हुआ कि पूवं गुणों से पाकज गुण मिलते नहीं । परन्तु शरीर में 
तो चेतनता का विरोधी कोई गुण है नहीं भौर चेतनता भी शरीर का 
गृण नहीं है । क्योकि मरने पर शरीर तो रहता है, परन्तु चेतनताः 
चटी जाती है। 

शरोरव्यापित्वात्‌ ।॥५४।। 

सूत्रर्ण-रारीरव्यापित्वात्‌=शरीरव्यापी होने से भी 
चेतनता रारीरकागृण नहीं है, यही सिद्ध होता है । 

व्याख्या- चेतनता शरीर भर में व्याप्त रहती है । यदि करहँकि 
शरीर के प्रत्येक भाग मे अल्ग-अकग चेतनता है तो एसा मानने से एक 


शरीर मे अनेक चेतन होने से, उनका ज्ञान भी अर्ग-अल्ग होगा। 
परन्तु, एेसा न होने से चेतनता को शरीर का धमे नहीं मान सक्ते । 


मगल सूत मे इस्तका विरोध करते हैँ । 


केश नखादिष्वनुपलब्धेः ।\५५।। 
स॒रार्भं - केरानखादिषु = वालों ओर नानुनों मे, अनुप- 
खब्धेः == चेतनता की उपरुन्धि नहीं होती । 
व्याख्या - चेतनता को शरीर भरमें व्याप्त कहना निथ्या है । 
क्योकि बार गौरं नख मे चेतनता है ही नहीं । 


अगे सूत्र मे इसका समाधान करेभे । 
त्वक्पयन्तत्वाच्छरोरस्य केश्नखाष्वप्रसङ्घः ।५६॥। 
ूतरार्भ -शरोरस्य शरोर के, त्वक्पर्यन्तत्वात्‌ = त्वचा 
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तक होने से, केशनखाषु बार ओर नाखुनों का, अप्रसङ्गः 
प्रसंग ही नहींहै। 

व्याख्या-शारीर में त्वचातक ही आतीौहै, बाठक गौर नाक्षुन 
शरीर मे नहीं अते । क्योकि चेष्टा ओर इन्द्रियों के आश्य को शरीर 
कहा है । बार भौर नखमेनतोवचेष्टाहै भौरन यह कोई इच्िय ही 
है । इसलिये इन्हे शरीर के अन्तगतं मानना ठीक नहीं । 


शरीर गुणवेधर्म्यात्‌ ॥५७।। 


सुघ्ाथं -शरीरगुण = शरीर गुणों के साथ, वैधर्म्यात्‌ = 
विरूपता होने से भी यही मानना उचित है । 

व्यास्या- शरीरके गृणदो प्रकारकेर्ै--एक तो रूप आरद 
जो दिखाई पडते हैँ ओौर दूसरे गुरुत्व, चेतनता आदि जो दिखाई नहीं 
देते । यह दोनों प्रकार के गुण परस्पर विपरीत लक्षण वलि हँ । इसलिये 
चेतन कोकशषरीर का गृण नहीं मान सकते । 


न रूपादिनामितरेतरवधम््यात्‌ ॥\५०८।। 


सृश्रार्भ--रूपादिनामू = खूप आदि का, इतरेतर = पारस्प- 
रिक, वैधर्म्यात्‌ = विख लक्षणदहोनेसेभीशरीरढका गुण चेतन 
को नहीं मान सकते । 

व्यास्या-- यह्‌ कथन करि मनुष्य में पाई जाने वारी चेतना 
शरीरके रूप आदि गणो से भिन्न है इसल्यि उपे शारीरिक गण नहीं 
मानाजा सक्ता, ठीक नहींहै । शरीर का वर्णं, सौन्दयं, वजन भी 
परस्पर भिन्न है, फिर भी उनको एक ही शरीरके गुण माना जातादहै। 
तब यदि चेतना को भी भिन्नता होते हुये अन्य गुणों कौ तरह 
शरीर का गृण मान छया जाय तो इसमें क्या मापत्तिहै? अगे इसका 
समाधान करते है, 
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एेन्द्रियकस्वाद्रूपादीनामभ्रतिषेधः ।\५६।। 


सत्रार्ण-रेन्दरियकत्वात्‌ = इन्द्रियों से ग्रहणीय होने से, 
रूपादीनामर = रूप आदि का शरीर के गृण होने का, अप्रतिषेधः 
निषेध नहीं हो सकता । 


व्पाख्या-- शरीरके सभी गण इन्द्रियो से ग्रहण होते है । एकं 
ही शरीर में रहने ओौर इन्द्रियो में ग्रहण किये जने से रूप आदि सजा- 
तीयगुण रहै, इसल्यि वही शरीर के गृण हो सकते हैँ । चेतनता शरीर 
का गुण नहींहै। 


 ज्ञानायौगपद्यादेकं मनः ॥६०॥ 


सुत्रार्ण--ज्ञानायौगपद्यातु = ज्ञानो के एक कामे न होने 
से, एकमनः==मन एकही है| 

व्याख्या - एक समय में अनेक ज्ञानो की उपरुष्ि नहीं पायी 
जाती । इससे सिद्ध होता है कि मन एकहीदहै। यदि मन अनेक होते 
तो एक साथ अनेक ज्ञान उत्पन्न हो जते । परन्तु, पेसा न होने से मन 
कां एक होना स्पष्ट मिद्ध होता है। 


नु युगपदनेकक्रियोपलब्धः । ६१ ।, 


सूत्राथ -- युगपद्‌ = एक समय मे, अनेक क्रियोपरुन्धेः = 
अनेक क्रियाओं की 'उपरुन्धि होने से, न= उक्त कथन ठीक नहीं । 
व्याख्या--एक साथ अनेके ज्ञान ही नही, अनेक क्रियाय भी 
होती देखते हँ । एक पुरुष रस्ति मे चर्ता हभ समाचार प्रत्र पठता है, 
शब्द सुनता, लोगों से बात करता है 1 ततिराहा या चौराहा आने पर, 
किधर चलना है' यह भी सोचता है। इस प्रकार अनेक विचार भौर 
क्रियाये एक साथ करता है । इससे मन को एक बताना ठीक नहीं है । 
अब इसका समाघान करते ह 
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अलातचक्रदशंनवत्तदुपलमन्धिराश्युसञ्चार।त्‌ ।६२। 


सृत्राथ - अरत चक्र = आतिशबाजी कौ चरखी के, दरेन- 
वत्‌ देखने के समान, आुसंचारात्‌ = द्र तवेग से चरने जसी, 
, तदृपरुन्धिः-- उसकी प्रा्नि है | 
व्याख्या--जंसे बहुत तेजी से चलने वारी आतिरबाजी की चरली 
क्रम-पुवक चलती हई भी, अपनी शीघ्र गत्ति के कारण एकं साथ धुमती- 
सी दिखाई देती है गौर उसका क्रमपूवंक चलना नहीं जाना जाता, वैसे 
हौ मनकेभी शीघ्रगामी होने से उसका क्रम दिखाई नहीं देता । इससे 
यही मानना ठीकंहै कि सब कायं क्रमपूर्वक होते है, एक साथ नहीं 
होते । 
यथोक्त हेतुत्वाच्चःणु ।६३। 


सूत्रार्भ--यथोक्त हेतुत्वात्‌ = उक्त हेतु होने से, चभो, 
अणु=मन का अणु होना सिद्ध होत्ताहै। 

व्याश्या-एक समय मे अनेक ज्ञान नदहोने से, यह्‌ भी सिद्ध 
होता है किं मन व्यापकं नहीं, अणुहै। 

पुवेकृतफलानुबन्धात्तदत्पत्तिः ॥ ६४६ 

सुतरर्ण-- पूवं =नपूवं जन्म मे, कृत = कयि कर्मं के, फलानु- 
बन्धात्‌ फल के अनुबन्ध से, तदुत्पत्तिः उस शरीर की 
उत्पत्ति है | 

व्याख्या- पूवं जन्म मजो कमं किये जाते है, उनके घमे-मघमं 
रूप संस्कारोंकी प्रेरणा से इस शरीर की उत्पत्ति होती है । क्योकि शरीर 
पराप्त करतेही भोग काभारम्भ होजातादहै, जो विना निमित्तकेहो 
नहीं सकता । इससे पंचभूतों को इसका उपादान कारण समञ्लना चाहिये, 
निमित्त कारण नहीं | 
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इस पर शद्धा करते ह 
भृतेभ्योभुत्यु पादानवत्तदुत्पत्तिः ॥।६४। 
सुत्राथं - भूतेभ्यो = भूतो की, सूति = मूति से, उपादान 
वत्‌ = उत्पन्न होने के समान, तदुत्पत्तिः = उसकी उत्पत्ति है । 
व्याख्या-- जसे, भूतो से कमं निरपेक्ष मिदट्री, पत्थर, धातु मथवा 


इन पदार्थो की मूतिया बनती, वसे ही शरीर भी उन्हीं भूतो से बनः 
सकताहै? तब शरीर को कमफल से उत्पन्न मानने की आवरयकता 


हीक्याहि? 
मगले सूत्र मे इसका समाधाने करते है- 
न साध्यसमत्वात्‌ ।\६६॥। 
स त्रार्थ--साध्यसमत्वात्‌ = साव्यसम होने से, न= उक्त 
हृष्टांत युक्ति-सगत नहीं हं । 
व्याख्या- जसे कर्मके बिनाशरीर की उत्पत्ति ताध्यदहै, वसे 


ही कमं निरपेक्ष भिर पत्थर आदि की उत्पत्ति साध्य ह । इसल्यि 
साध्यम होने से उक्त दात ठीक नहीं द, 


इस पर फिर आक्षेप करते है - 
नोत्पत्तिनिसित्तत्वान्मातापित्रोः । ६७।॥ 
स त्रार्ण- मातापित्रोः = माता-पिता के, निमित्तत्वात्‌ = 


निमित्त होने से, उत्पत्तिः =्यरीर का उत्पन्न होना, कमं निर्मित्त+ 
नं = नहीं मान सकते । 


उ्याख्या - माता-पिता के रज-वीयं से शरीर की उत्पत्ति होती 
हैतो कमे को निमित्त मानने की क्या भावद्यकतादहै? 
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तथाऽऽहरस्य ॥\ ६८।! 
स ार्भ--तथा- उसी प्रकार, आहारस्य = आहार के दारा 
होने से भी कमं निमित्त नहीं हो सकता । 


व्याख्या- माता-पिता का आहार भी उत्पत्तिं काकारणदहै) 
हसङिए कमं को उत्पत्ति का कारण मानना निरर्थक है। 


अगे सूत्रम इसका समाधान करते है 


प्रश्नौ चःनियमात्‌ ॥६६।। 


स ज्रर्ण-- प्राप्तौ = प्राप्ति मे, च = भी, अनियमात्‌ = नियम 
नं होने उवत कथन मान्य नहीं है । 

व्याच्या- यदि रज, वीयं ओौर आहार को उत्पत्ति काकारण 
मानतो स्त्री-पुरुष का प्रत्येक संयोग ग्भधिान काकोरण हौ जाता) 
परन्तु एेसा नहोने सेप्रारन्धं क्मंको ही इसका कारण मनना 
ठीक है। 
शरीरोत्पिनिमित्तवत्संयोगोत्पत्तिनिसित्तं कमं ।\७०।। 

सृत्राथं - शरी रोत्पत्तिनिमित्तवत्‌ = रारीर की उत्प्तिका 
निमित्त कमं होने के समान, संयोगोत्पत्तिनिमित्तम्‌ = संयोग की 
उत्पत्ति का निमित्त, कमं कम है । 

व्याख्या--क्षरीर की उत्पत्ति का निमित्त कमंदहै, उसी प्रकार 
संयोग को उत्पन्न करने वाला भीकमहीहै। 

एतेना नियमः प्रत्युक्तः ।\७१।। 


त्रार्भ-रेतेन = इससे, अनियमः = अनियम का, प्रत्यु- 
क्तः= खण्डन होता है । 
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व्याद्या--खष्टि की रचना मे नियम देखा जताटहै। यदि इसका 
रचयिता कोई चेतन न होता तो चाहे जिसकी उत्पत्ति चाहे जिससे हो 
जाती । इससे सिद्ध हुमा कि खृष्टि-रचना में अनियम नहीं है । 


उपपन्नरच तद्ियोगः कर्मक्षयोपपत्तेः ।७२।। 
सत्रार्ग--कमेक्षयोपपत्तेः = कमेक्षय की उत्पत्ति होने से, 
उपपन्चश्च-तद्वियोगः= आत्मा का लरीरसे वियोग होताहै। 


व्याख्या-कमं केनाक्न हो जानं पर शरीर से आत्मा निकल 
जाता है । अर्थान्‌ जब भोगते-भोगते कमं शेष नहीं रहते तब उनका क्षय 
माना जातादहै ओर अत्माशरीरको त्याग देताहै। 
इस पर शद्धा करते है-- 
तदहृष्टकारितमिति चेत्मुनर<.तप्रस द्खोऽपवगे ।।७३।। 
सूत्राय--तदष्टष्टकारितरिति = उसको अहष्ट-कारित 
मानने से, चेत्मुनस्तत्प्रद्धोऽपवगं = मोक्ष में भी उसका प्रसंग 
उपस्थित हो जायगा । 
व्याख्या-रारीर की उत्परि षा कारण अष्ट कोमनिंतो 
मुक्तात्माओं के हदारीर की भी उत्पत्ति माननी होगी । इससे मुक्त-बद्ध 
आत्मामो मे कोई अन्तर नहीं रहेगा । 
अगले सूत्र मे इसका समाधान करते है- 
न करणाकरणयोरारम्मदशंनात्‌ ॥ ७४।। 


पुत्रार्भ --करणाकरणयथीः = करण ओर अकरण की, आर- 
म्भदरेनात्‌-= उत्पत्ति देखी जाने से, न = उक्त कथन ठटोक नहीं । 


व्याख्या- बद्ध आत्मा कमं करता है, मृक्तात्मा नहीं करता 
इस ्रफार करना ओरन करनादोनों ही देले जाते है, तब तत्व ज्ञान 
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की उपकल्वि पर कमं का त्याग करने से मुक्तात्मा बन्धनम नहीं पड 
सकता । इसलिये उक्त मान्यता ठीक नहीं है 1 . 


मनः कमंनिमित्तत्वाच्च संयोगानुच्छेदः ॥७५।। 


मुत्रा्थ-- पनः कम॑निमित्तत्वात्‌ =मन का कमं के निमित्त 
होने से, संयोगानुच्छेदः= संयोग का क्रम नहीं टूष्तादहै। 

व्याख्या - यदि अष््टक्मंको मन का निमित्त मवेंतो योग 
की समासिही न होगी । अर्थात शरीर ओर आत्मा का सम्बन्धं ही 
न हुटेणा । मनदही शरीर ओर अत्माकेसंयोगका कारणा है । परन्तु, 
मन का इन्द्रियों से संयोग सदा नहीं रह सक्ता । इससे मन का भण होना 
सिद्ध नहीं होता । 


नित्यत्वध्रसंगहच प्रथाणानुपपन्तेः ।\ ७६ ॥ 


सूत्राथं--च = ओर, प्रयाणानुपयपत्चेः==मरग को अनुपपत्ति 
से, नित्यत्वप्रसंगः = नित्यत्व का प्रसङ्ग उपस्थित होगा । 
व्याख्या -यदि कमं के बिना, भूतोंसे शरीर का उत्पन्च होना 
मनेंतोकमंकेनाश्नदहोनेसे फिर किते नाशसे शरीर भौर आत्मा 
का वियोग होगा? इसपेकशशरीर का नित्य होना सिद्ध होजायगा । 
दसं पर राद्धा करते दै 
अणुहयामतानित्यत्वबदेतत्स्थातु ।॥ ७७ ॥ 
सुत्राथं--अयुश्यामतानित्यत्ववत्‌ = अणु के श्याम होने 
आदि के समन, एतत्स्यात्‌ = ही यहु मी होगा । 
व्थाद्या-जंसे परमाणुभों मे व्यामता नित्यहै, परन्तु वहु 
अग्तिके संयोग सेनष्टहोजाती दहै, वैसे ही मुक्तावस्था प्राप्त अत्माओं 


का उत्पन्न होना नष्ट होजाता है अर्थात्‌ मौक्त प्राप्त अत्माये पुनः जनम- 
धारण नहीं करतीं । 
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अगले सूत्रमें इसका समाधान करते है 
नाकु तास्यागसमत्रसद्त्‌ ।*५७८। 


सुराय -अक्रताम्यागमः = अकृताभ्यागम के, प्रसङ्गात्‌ = 
प्रसङ्क से, न = उक्त कथन युक्तिसद्धत नहीं है । 

व्याद्या--परमाणुभओों के इयामत्व का नित्य होने के पक्ष में कोई 
प्रमाणन होने से, कमे फल नाज की सिद्धि में उसका दृष्टान्त ठीक नहीं 
है। यदिडइसे ठीक मनेंतो बिनाक्मकेही दुःखसुख रूप फर को 
मानना होगा । परन्तु, जिना क्रिये फर भोगना कहाँ का न्याय है? इसे 
सिद्धदहोतादहै फिबिना क्ि ही भोग प्राप्ति का प्रसङ्घ अनुमान, प्रमणि 
भौर चास्त्रके भी विरुद्दहै। अतः शरीरोंकौी उत्पत्तिमे कर्मको ही 
कारण मानना चाहिये । 


४ तृतीयाध्यायः द्वितीयादिकं समाप्तः ॥ 


चतुर्थोऽध्यायः प्रथमाह्िकः 


इस अध्याय में प्रवृति आदि ६ प्रमेयो की परीश्चा करेगे । पहु, 
अगले सूत्र मे प्रवृत्ति के सम्बन्ध में कहते है - 


प्रच॒त्तियथोक्ता । १ ॥ 
स श्रार्भ~- भदृत्ति का, यथोक्ता = निरूपण करते ह ! 


व्याखश्या- मन, वाणी, दारीर से किसी कायं को आरम्भ करका 
प्रवृत्ति है । इस सिद्धान्त को सभी मानते है । 


तथा दोषाः ॥ २५ 
स न्रार्भ-तथा = उसी प्रकार, दोषाः = दोष है 
व्यास्या- जसे प्रवृत्ति सवंसम्मत है, वैसे ही उसके दोष भी 
सवंसम्मत हैँ । 
तत्त्रयं रागदरेषमोहार्थान्तरभावात्‌ ॥ २॥ 
मत्रार्ण- तत्‌ उन दोषों भे, राग षमोहार्थातर भावात्‌ ~ 
अचान्तर भेदसे, राग, इष ओर मोह, नरे राश्यम्‌ = यह्‌ तीन 
राशियां अर्थात्‌ समूह है । 
व्याख्या--दोष कै तीन भेद है--राग,'द्रष भौर मोह । इममे 
से प्रत्येक के अनेक भेद होने से इन्हे समूह कहते हैँ । जसे राग के भन्त- 
गत काम, मत्सर, स्पृहा, तृष्णा, दम्भ, छोभ आदि, द्रष के अन्तगंत क्रोध, 
ष्या, असूया, द्रोह, अमष, अभिमान तथा मोह के अन्तगंत भिध्या्ञान, 
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संशय, मान, प्रमाद, भय गौर शोक आदि है। इनमें रामं से प्रषृत्ति, 
दवेषसे क्रोध ओौर मोह से मिथ्या ज्ञान की उत्पत्ति होती है। 


अगले सूत्र मे इस पर आक्षेप करते है-- 
नेकप्रत्यनीकमावात्‌ ।\४।। 
त जार्भ--एकप्रत्यनीक भावात्‌ ~-एक कै विरोधी होनेसे 
रागादि का भिन्न होना, न= नहीं मान सकते । | 
व्याख्या--एक तत्व-ज्ञान राग, देष ओौर मोह का विरोधी है । 
इसलिए इनके तीन भेद नहीं माने जा सकते । एसा मनं तो इनके 


प्रतिद्न््री भी तीन होने चाहिए । परन्तु तत्वज्ञान, जो इनका प्रतिद्रन्दी 
है, वह एक है । इसल्यि उक्त कथन अमान्य दै । 


अब इसका उत्तर देते है- 
व्यभिचारादिहेतुः ॥१५।) 

स.त्रार्भ- व्यभिचारात्‌ = व्यभिचार दोष होने से उक्त 
हेतु, अहेतुः = मान्य नहीं है । 

व्याख्या--उपरोक्त हेतु सदोष है । क्योकि कलि, हरे, पीले आदि 
रङ्खोंका विरोधी एक अग्नि है" जो उन सबको जाकर नष्ट कर देता 
है । इसी प्रकार एक तत्वज्ञान भी राग, दष, मोहुकानि करने मेँ 
समथं है । 

तेषां मोहः पापीयात्नाम्‌ढस्येतरोत्पत्तेः ॥\६॥ 

स्रार्ण- तेषाम्‌ -- उनम, मोह: मोह, पापीयात्‌ = अत्यन्त 
पापी है, क्योकि, अमूढस्य = मोह्‌-विहीन पृरषं को, इतरोत्पतच्चेः= 
राग, दष की उत्पत्ति, न= नहीं होती । 

व्माख्मा--मोह्‌ सभी दोषों का मूर है । जिसे मोह नहीं होता, 
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उसे रागद्वेष भी नहीं हते) इसन मोह ही सबसे बडा पाफ्ष्ि एवं 
मनुष्य का क्षत्रं होना सिद्ध होता है। इसमे आक्षेप यह्‌ है-- 
प्राप्ररर्तहिनिसित्तनमित्तिकभावादर्थान्तिर- 
भावोरोषेभ्यः ।\७॥। 
स त्रार्ण -निमित्तनैमितिकभावात्‌ = का्य-कारण भाव होने 


से, दोषेभ्यः= दोषों मे, अर्थान्तर भावः = अर्थान्तर भावे कीं 
प्राप्तस्तहिः = परात्नि का होना सिद्धि होगा 1 


व्यास्या-- जब मोह दोष की उत्पत्ति का कारण है तो कायै 

कारण भाव माननाद्येगा, जो किद्वषादिसे भिन्न है। क्योकि कारण 

कायं नहीं हो सक्ता । इसच्यि मोह को दोषों का कारण मानना ठीक है । 
` अगे सूत्र भे इसक्रा समाधान करते है- 


न दोषलक्षणावरोधान्सोहस्य ॥ ८ \\ 


स ्रार्भ-- मोहस्य = मोह के, दोषलक्षण-अवरोधात्‌ = दोष 
लक्षणों मे अवरोध होने से, न = उक्त कथन टीकं नहीं है । 


न्याख्या--मोह में दोष के लक्षण है, इसलियि मोह भौर दोष मे 
कुछ अन्तर नहींहै। मोह्‌, दोष की प्रदृतिका कारणहोने से स्वयं 
दोषदही है) 


अगे सूत्र मे काये-कारण भाव का समाधानं करते है 
निमित्तनमित्तिकोपपत्तेश्च . तुल्यजातीयानाम- 
प्रतिषेधः ।॥६॥। 


स ाथं-तुल्यजातीयानाम्‌ = तुल्य जाति वाले द्रव्यो में 
निमित्तनैमित्तिकोपपत्तेः= कारण ओर कायें भाव की उपपत्ति से 
अप्रतिषेधः प्रतिषेध नहीं होता ¦ 
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व्याह्या--समजातीय द्रव्यो में भनक प्रकार से काये-कारण 
भाव मिक्ता है। जंसे जक, पृथ्वी काकारणदहै, भौर तेज का कायं 
है, परन्तु इस का्यं-कारण भाव सेभी इनके समान जातीय होने में 
कोई बाच उपस्थित नहीं होती । वैसे ही मोह के रागन्दष का कारण 
होने से भी उसके दोषमय होने में कोई बाधा नहीं आती) 


आत्मनित्यत्वे भ्र त्यभाव सिद्धिः ।१०॥ 

स च्रर्भ-आत्मनित्यत्वे = आत्मा के नित्यत्व से, प्रेत्य 
भावसिद्धिः =प्रत्यभाव की सिद्धि होती है) 

व्याख्या -आत्मा के नित्य होने पर ही उसका पुनर्जन्म धारण 
करना सिद्धहोताहै। यदिबात्मा नित्य नहोतो पुनजेन्महोगा ही 
कंसे 2 इससे यही सिद्ध हुभा कि गात्मा नित्यहै वही पुनर्जन्म ग्रहण 
करती है । 

अगे सूत्र मं इसका समाधान करगे- 

व्यक्तादव्यक्तानां प्रत्यक्षप्रामाण्यात्‌ ।\११।॥ 

स त्रा्भं -व्यक्तादुन्यक्तानाम्‌ व्यक्त से व्यक्तं का उत्पन्न 
होना, प्रत्यक्षप्रामाण्यात्‌-भ्रत्यक्ष रूप से प्रामाणिक है । 


व्याखया-- व्यक्त से व्यक्त की उत्पत्ति प्रत्यक्षं देखते हैँ । मिह 
से घडा, धागों से वस्त्र ब्रनते हुए देखा ही जाता है । इसे सिद्धदहैक्ति 
सजातीय कारण से सजातीय कायं की उत्पत्ति है। इस पर वादी 
आक्षेपं करता है- 


न घटाद्‌ धटाऽनिष्पत्तोः \\१२॥ 


स त्राथं--घटात्‌-= घडे से, धटाऽनिष्पत्तेः= घडा उतन्न 
होता हृ, न = महीं देखते । 
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व्याख्या--सजातीय से सजातीय कां उत्पच्च हयेनाती तब होता 
ञ्ज धड़ेसे धड़ा उत्पञ्हो जाता। इससे मिद्ध हुआ कि अणु से महाव 
की उत्पत्ति होती है। इसय्यि व्यक्त का कारण व्यक्त नहीं दहो सकता + 

भगछे सूत्र मे इसका समाधान करते ह-- 

व्यक्ताद्‌ धटनिष्पसेरभरतिषेधः ।\ १२ ॥ 

सु्राथं--व्यक्तात्‌ = व्यक्त से, घटनिप्पत्त घडे का 
। उत्पत्ति का, अप्रतिषेधः = निषेध नहीं होता । 

व्याख्या--हमारा तात्पयं यह नहीदहै कि सब जगह व्यक्त से 
ही व्यक्त उत्पन्न होता है। किन्तु ह्म यहु कहूतेहैँकि जो व्यक्त उत्पन्न 
होता है, वहु अपने सजातीय द्रव्य मेहीहोताहै। क्योकि, मिट भी 
व्यक्त है, घड् भी व्यक्त दहै तो व्यक्त से धड़े की उत्पत्ति का निषेध नहीं 
होता । इस पर पूनः आक्षेप है - 


अभावःदभावोत्प्तिर्नानुपमुद्य प्रादुर्भावात्‌ ।। १४ ।४ 

सूत्राथे-नानुपमृद्य =नीज का नाश होने पर, प्रादुर्मा- 
वात्‌ =अ कुर को उत्पति होती है, इसे, अभावा द्ावौत्पत्तिः = 
अमावसे भाव का उत्पन्न होना सिद्ध है) 

व्याख्या--जव बीज गकर नष्ट होजाता है, तभी उसमे सेब्र॑कर 
पूटता है । इमसे सिद्ध होता है अभाव से भाव उत्पतन होता है। 

अगले सूत्र मे इसका समाधान करते है-- 

न्पाघातावप्रथोगः 4} १५॥। 

सत्रार्थ-- व्याघातात्‌ = व्याघात होने से, अप्रयोगः उक्त 
कथन ठीक नहीं है। 

व्याख्या -बीज नष्ट होने पर श्रक्रुर उत्पन्न होना कामया, 
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वह ठीक नहीं है । क्योकि उसमे व्याघात दोष मिक्ता है । बीज के गलन 
से उसका अभवे नहीं होता । यदि अभवि से उत्पत्ति होतीतो बीज के 
गलने की ञावदयकता ही न होती ! इससे, अभावसे भाव का उत्पन्न 
होना सिद्ध नहीं होता । 


इस पर पुनः आक्षेप करते हं-- 
नातीतानागतयोः क।{रकशब्दप्रयोगात्‌ ॥१६।४ 


सुत्राथं--अतीतानागतयोः = अतीत ओर अनागत मे, 
कारकराब्द प्र५ोगात्‌ = कारक शब्द के प्रयुक्त होने से, उक्त पश्च 
ठीकनष्ीहै। 

व्याख्या- बीते हुए ओर होने वाङ अर्थात्‌ अविद्यमान में कारक 
शब्द का प्रयोग होता दै । ज॑से घडा मौजूद था, पुत्र उत्पन्न होगा आदि 
शब्द बहुधा, कहे जति हैँ । दसस सिद्ध होता है कि उपरोक्त कथन टीक 
नहीं । 

न विनष्टेभ्योऽनिष्पत्तेः ॥ १७५ 


सत्रर्ण-- विनष्टेम्यः = नष्ट हुए बीज से, अनिष्यत्तेः= 
अंकुर की उत्पत्ति न हने से, न = उक्त कथन ठीक नहीं । 

व्याख्या-- नष्ट हए बीज से पौधा उत्पन्न नहीं होता, चिन्तु उसकी 
अवस्था मे अन्तर आ जाने पर बीज की उत्पत्ति होती है । इससे अभाव 
से भाव की उत्पत्ति न होना सिद्ध है) 


क्रमनिहशावप्रिषेधः \\९८।। 


सुत्राथं--क्रमनिह शतु निदि्ट क्रम से, अप्रतिषेधः 
निषे नहीं ह्ये सकता । 

ग्याद्या- बीज के गर्ने भौर अंकुर निक्ल्नेका जोकायं दहै, 
उसे क्रम कगे । क्योकि बीज के गलने पर अंकुर उत्पन्न होता है । 
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उसमे बीजनष्ट नहीं होता, परन्तु अवस्था मात्र बदक्ती है इसे 
अभाव से भाव की उत्पत्तिन होना सिद्धहै। 
ईश्वरः कारणं पुरुषकर्माफल्यदर्शानात्‌ ।\१ ६।। 

सुत्रा्थं - पुरुषः = पुरुष के, कमफिल्यददोनात्‌ =कर्मं॑की 
विफलता देखकर, ईदवरः=ईदवर का, कारणम कारण होना 
सिद्धहै। 

व्याख्या -पुरुष जिस प्रयोजन से उद्योग करता दहै, उसका वह्‌ 
भ्रयोजन सफर नहीं होता अथवा यों किये कि जो कायं मनुष्य करता 
है, उसका इच्छानुसार फल नहीं भिरूता । इससे समञ्ना चाहिये कि 
मनुष्य फल प्रापि में पराधीन दहै। इस प्रकार सिद्ध होत्ताहै कि ईश्वर 
ही उसका कारणदहै। इस पर अन्य मतहै- 

न पुरषक्माऽमावे फल।निष्पत्त : ।\२०॥ 

सत्रर्भ-पुरुषकर्माऽभावे = पुरुष के कमं के अभावे, 
फलानिष्पत्त : = फर की निष्पत्ति नहीं होती, न =इसल्यि भी 
उक्त धारणा ठीक नहीं है, 

व्याख्या---यदि मनुष्य कमं न करे तो उते किसी प्रकारके फल 
ची प्राप्ति नहीं होत्ती। यदि फर देना ईश्वराधीन होता तो पुरूषाथे के 
बिना भी कायं सिदिहो जानी चाहिए थी । परन्तु, ठेसान होने से उक्त 
कथन प्रमाणित नहीं ह्येता । 

अव, सूत्रकार इसक्रा समाधान करेमे- 


तत्कारित्वादहेतुः ॥२१५। 
सुघ्ाथं-तत्कारित्वात्‌ =ईद्वर के कारित होने से, 
अहेतुः = उक्त युक्ति अयुक्त है । 
व्यार्या--ददवरकी प्रेरणाके विना कमं का फर नहीं मिक 
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सकता । क्योकि, कमं जड़ है अर वह्‌ स्वयं फक निष्पत्ति मे समथं नही 
है! इस पर अस्य आक्षेप है-- 


अनिमित्ततोभावोत्पत्तिः कण्टक तंकषण्यादिक्दानिात्‌ ।२२।। 


सृत्रार्भण--अनिमित्ततः= अनिमित्त से, भावोत्पत्तिः = भावों 
की उत्पत्ति होती है, कण्टक तेक्ष्यादि=कटि मे तीखापन, 
दर्घात्‌ =देखने से, यही मानना ठीक है । 
व्याख्या--कटिमे नौकस्वमावसे ही होती है, उसे कोई 
बनाता नहीं । इससे जान पडता है पदार्थो की उत्पत्ति बिना निमित्त के 
¡ हो जाती है 1 अब, इस पर आक्षेप करते है- 


अनिसित्तनिमित्तत्वान्नाऽनिमित्ततः ।\२३।। 

सूत्रार्भ--अनिमित्तेनिमित्तत्वात्‌ = अनिमित्त के निमित्त 
होने से, अनिमित्ततः = अनिमित्त से उत्पत्ति, न= नहीं होती । 

व्यषख्या- जिससे जो उन्न होता है, वहु उसका निमित्त है । 
यदि अनिमित्त से उत्पत्ति होती तो उसका कारण भी अनिमित्त ही 
होता । परन्तु, अनिमित्त से उत्पत्ति नहीं हो सकती, यही सिद्ध है । | 

इस पर सूत्रकार कहते है- 


निमित्तानिमित्तयोररर्थान्तरभावादप्रतिषेधः 11२४ 


मुत्रार्ण--निमितानिमित्तयोः- निमित्त ओौर अनिभित्तके, 
अर्थान्तरभावात्‌ = भिन्न होने से, अप्रतिषेधः = निषेध नटीं बनता । 

व्याल्या-- निमित्त बौर अनिमित्त एक दूसरे के विपरीत है! 
निमित्त बनिमित्त नहीं ह्य सकता ओर अनिमित्त निमित्त नहीं हो सकता ) 
इस रकार कोई वस्तु अपना खण्डन स्वयं नहीं कर सकती ! जो स्वयं 
घभाव है, उषे भाव की उत्पत्ति संभव नहीं । इससे उक्त हतु सिद्ध 
नहीं होता । 
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स्वंमनित्यमुत्पत्तिविनाश्धमंकत्वात्‌ ।।२४।। 

सत्रार्भ- उत्पत्तिविनाशाधमेकत्वात्‌ = उत्पत्ति ओर नाश 
धमं वाला होने से, सवेमनित्यम्‌ = सब अनित्य है । 

ठ्याख्या- जो वस्तु विन. धमं वारी है वह्‌ अनित्य कही जाती 
है ओर संसार के सब पदाथं उत्पन्न हो-होकर नष्ट होते जाति है, इसलिषए 
वे सभी अनित्य । इस पर आक्षेप है- 


नाऽनित्यतः नित्यत्वात्‌ ॥२६॥ 

सत्रार्ण--अनित्यतानित्यत्वात्‌ = अनित्यता के नित्य होने 
से, न = उक्त कथन ठीक नहीं । 

व्याल्या - उपरोक्त सूत्र में सब्र वस्तुं कोर्जा.त्ट कहा है इनसे 
अनित्यता का नित्य होना सिद्ध होेतारहै। इस प्रकार अनित्यता नित्यहै 
तो अनित्य कुलं भी नहीं होगा । 

अगे सूत्रम इस पर भी आक्षेप करते ह- 

तदनित्यत्वमन्नेर्यह्य विनाहयानुविनाशवत्‌ ॥\२७॥। 

सुत्रार्भ--अग्नर्दह्यमू--असिनि के दाह्य का, विनाद्यानु- 
विनाच्चवत्‌= नाद करके स्वयं नष्ट हो जाने के समान, तदनित्य- 
त्वमू-- उसका भी अनित्य होना सिद्ध है। 

व्याख्या--जंसे अनििकी ज्वाला ईधन आदि कँ जा कर स्वयं 
भी नष्टहोजातीदहै, वसे ही अनित्यता सब पदार्थोको नष्ट करके स्वयं 
नष्टहो जाती दहै) 

इस पर सूत्रकार द्वारा समाधान दै-- 


नित्यस्याऽप्रत्याख्यानं यथोपल्मव्धव्यवस्थानात्‌ ॥।२८॥ 


सुत्रार्भ--यथोपरुन्धिव्यवस्थानात्‌- उपरम्धि ओर त्यव- 
स्थान से, नित्यस्य = नित्य का, अप्रत्याख्यानम्‌ खण्डन नहींहो 
सकता । 
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व्णाश्था-- नित्य वस्तुओं का खण्डन करना ठीक नहीं । वयोकि 
परीक्षा करने पर नित्य ओौर अनित्य के भेदसेदो प्रकार के पदार्थं 
मिलते हैँ । इनमे शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि आदि अनित्य भौर आकाश, काल, 
आत्मा जादि नित्य हैँ । इसका खण्डन नहीं हो सकता। इस पर अन्य 
आक्षेप यह है-- 


सवंनित्यं पंचभतनित्यत्व.त्‌ ॥२६॥ 
सूत्राथं -पंचमूतनित्परत्वात्‌ = पंच भूतोंके नित्यहोनेसे, 
सर्व नित्य = सभी पदार्थो का नित्यत्व सिद्ध है। 
व्याख्या -पंचभूत नित्य है, इनका नष्ट होना सिद्ध नहीं होता 
गौर परंचभूत सवके कारणदहैँ तो कारण के नित्यहोने से उसके सभी 
कार्थं का नित्य हीना सिढ होता है। इसका उत्तर देते है- 


नोत्पत्तिविनाशकारणोपलन्धेः ।॥।३०।। 
सूत्र थं --उत्पत्तिविनाङ्कारणोपलन्धेः = उनके उत्पत्ति 
ओर विनाज्ञ के कारण मिलने से, न = उक्ते कथन ठीक नहीं । 
व्याष्पा-घड़ा आदि पदार्थो को बनते ओौर टुटते हुये प्रायः 


देखते ह, इसे उनका अनित्यत्व सिद्ध है । इस प्रकार सब पदार्थोको 
नित्य कहना अयुतं है । इस पर वादी का बाक्षेप है- 


तल्लक्षणावरोधादप्रतिषेधः ।\३१॥ 
सूत्राथं -तव्लक्षणावरोघात्‌ = उसके लक्षण के अवरोध से, 
अप्रतिषेधः == निषे नहीं बनता । 
व्याष्या--जिस वस्तु मे उत्पत्ति-विनाश के लक्षण है, उसमें 
परमाणुका लक्षण नहीं होता, क्योकि परमाणु नित्य हैँ । परन्तु, सब 
पदार्थं परमाणुरजो से बने होने के कारण उनकी नित्यता का निषेधं नहीं 
कर्‌ सकते । 
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नोत्पत्तितत्कारणोपलब्धेः ।\२३२।। 


सुत्राथं - उत्पत्ति उत्पत्ति ओर, तत्कारण= उसके कारण 
को, उपरुन्धेः-- उपलन्धि होने से, न = अनित्यत्व को सिद्धि 
नहीं होती । 

व्यांख्या--उत्पत्ति ओर विनाक्च के कारण वास्तविक नहीं, आओौपा- 
धिकं हैँ । प्रत्येक पदार्थं उत्पन्न होने से पिले भी विद्यमान रहता है गौर 
विनाश कै बाद भी उसका अस्तित्व नष्ट नहीं होता । घडा ट्ट जातादहै 
तो भी उसके ट्टे हुये कपा आदि रहते ही हैँ भौर उसका कारण द्रव्य 
मिटी सदा विद्यमान रहती है । इसमे सिद्ध है कि कोई पदाथं अनित्य 
नहीं है। 

इस प्रर सूत्रकार अपना मत व्यक्त करते है- 

न व्यवस्थानुपपत्त: ॥३३। 


सुत्राथं-ग्यवस्थानुपपत्तेः= व्यवस्था को उपपत्ति न होने 
से, न= उक्तं कथन ठोक नहीं है । 

व्याख्या- सबको नित्य मानने से उवत्ति ओौरविनश्की 
व्यवस्था ही न रहेगी । यदि पदाथं पहने से विद्यमानद्रै तो उसकी 
उत्पतति कंसे मानी जायगी ? यदि नष्ट होने पर विद्यमानतादैतो नष्ट 
होना कंसे कहा जायगा ? इक्तपसे अविद्यमान खूप की प्राति, उत्पत्ति भौर 
स्वसू्पकी हानि को विना मानना ठीक है। इससे नाङशवानु पदार्थो 
का भी अनित्यत्वं कहना युक्तिसंगत नहीं है । 

इस पर पनः आक्षेप होता है- 

सवेवुथक्‌ भावलक्षणपृथक्त्वात्‌ ।३४।। 

सुत्राथं- भावलक्षण पृथक्त्वात्‌ = भाव लक्षणो के पृथक्‌- 

पृथक्‌ होने से, सवे पृथक्‌ = सभी पदार्थो में पृथक्त्व है । 


व्या्या- किसी वस्तुकी एक सत्ता नहीं है । सभी के भाव- 
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छक्षण पृथक्‌ पृथक्‌ हँ । जाति, आकृति मौर व्यक्ति भी कोई एक पदार्थं 
नहीं है । समी पदाथं पथक्‌ पथक्‌ भौर अनेकं है । 
जगे सूत्र मे इसका खण्डन करते है-- 


नानेकलक्षणेरेकमावनिष्पद्येः ।।३५। 


सूत्रार्थं --अनेक लक्षणं: अनेक लक्षणों से, एक भाव- 
निष्पत्तेः = एक भाव की निष्पत्ति होती है, इसलिये, न= उक्त 
कथन युक्तिःसंगत नहीं है । 
व्य्राख्या--अनेक लक्षणों मे एक भावको सिद्ध हौ जौतीहैतो 
अनेके को क्यो मानें ? क्योकि अनेक अवयव मिल केर एक अवयवी 
होता है। 
लक्षणट्यवस्थानादेवाप्रतिषेधः ।\३ ६॥ 
सुत्राथ-लक्षणव्यवस्थानात्‌ = लक्षण कौ व्यवस्था होने से, 
एव = ही, अप्रतिषेधः == निषेध नहीं बनता । 
ठथाख्या - भाव के जक्षण संज्ना का नियम एक अवयवी मे है। 
मही के अवयवो सेषड़ाबनादहै, परन्तु, पानी उस ष्डैमं ही भरा 
जाताहै, म्र के अवयवों में नहीं । इस प्रकार अनेक सक्षणो से एक 
भव की सिद्धि होती दहै । इसचल््यि एकत्व का निषेधं नहीं बनता) टसं 
प्र अन्य प्रतिवादी कहता है -- | 
सवंममावो भावेष्वितरेतराभावसिद्धेः \ ३७1 


सुत्राथं-भवेष्वितरेतराभावसिद्धेः=भावों मे परस्पर 
अभाव को सिद्धि होने से, सठंमु.अमावः = सव अभाव है । 


व्याख्या- परस्पर मावो मे अभाव कौ सिद्धि होती दहै। जैसे 

डमे वस्त्रकामभावदहै, वस्वमे घडेका अभाव है,गौ में घोडेका 

अभाव ओर घोड़ेमेंगौकाअभावदहै। इत प्रकार मभाव की सिद्धि हने 
से सब अभाव ही मान लेना चाहिये ! 
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अगले सूत्र में इसका खण्डन करते है-- 
न रवमावसिद्धर्मावानाम्‌ ।\३८॥ 
सु थं - भावानाम्‌ = भावों की, स्वभावसिद्धेः=स्वभावसे 
सिद्धि ह्येने के कारण, न = उक्त कथन टीक्‌ नहीं है। 
व्याख्या-- सभी पदाथं अपने-अपने भावों मे वर्तमान है। घड़ेमें 
घडे का भावदहै, वस्त्रमे वस्त्रका, घोडे मेघोडे कागौमेगौका,तो 
अभाव करटा रहा? इस पर पृनः-शंका की जाती है- 
न स्वमावसिद्धिरपिक्लिकत्व.तु ।२६।। 
सुत्राथे-स्वभावसिद्धिः = स्वभाव से सिद्धि, अपेक्षिकत्वात्‌ 
-=अपेक्षिक होने से, न = उक्त कथन सगत नही । 
व्याख्या- सव पदार्थो के स्वभाव अपेक्षासे हँ । हस्व कौ अपेक्षा 
सं दीघं ओर दीघं की अपेक्षासे हस्व । एक दूसरे की अपेक्षा के बिनां 
कोई भी व्यवस्थित नहीं है भौर अपेक्षा के कारण स्वभाव सिद्ध नहीं कह्‌ 
सक्ते । इसका समाधान यह्‌ है- 
व्याहुतत्वादयुक्तम्‌ ॥४०।। 
सूत्राथं -उ्राहुतत्वात्‌ = व्याघात होने से, अयुक्तम्‌ = उक्त 
कथन युक्तिसंगत नही ह्‌ । 
व्याख्या - हस्व को अपेक्षासे दीर्घं ओर दीर्घ की अपेक्षासे 


हस्व है एसा कटने मे अन्थोन्याश्रय दोष उपस्थित होता है । इसल्यि, 
सभी भाषो को भपेक्षिक कहना ठीक नहीं है । 


अब संख्यावाद की परीक्षा प्रारम्भ करते है- 
संख्येकन्तासिद्धिः कारणानुपपत््युप पत्तिभ्यास्‌ ॥४१॥ 
सत्राय -कारणानुपपत्तिः = कारण की अनपपत्ति ओर 
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उपपत्तिभ्याम्‌ = उपपत्ति होने से, संख्यैकान्त = संख्यावाद की, 
असिद्धिः = सिद्धि नही होती । 

व्याख्या यदि कायं-कारण अलग-अख्गर्हैतो भेद की सिद्धि 
होती है ओर उनका एक होना सिद्ध नहीं होता । यदि अभेददहैतो कारण 
के बिना काये उत्पन्न नहीं होगा । इस प्रकार संख्यावाद सिद्ध नहीं 
होता । 

अगले सूत्र में इस पर शका करते है- 

न कारणवकवयवमानात्‌ ।४८२॥ 

सुत्राथं-कारणावयवभावात्‌-== कारण के अवयव होने से, 
न ==उक्त कथनं युक्त नही हू । 

व्याष्था--कारण कायं का अवयव है ओर समष्टि व्यष्टि में अन्तर 
सिद्ध नहीं होता । इसलियि एक का निषेध करना युक्तिसंगत नहीं मान 
सकते । इसका खण्डन करते है-- 

निरवयवत्वादहेतुः ॥ ४२ ।। 

स त्रार्थं - निरवयवत्वात्‌ =कारण के निरवयव होनेसे, 
अहेतुः = उक्त हेतु ठीक नहीं है । 

व्याख्या कायं के भवयव होते ह, परन्तु कारण सूक्ष्म होने से 
अवयव-रहित होता है । इसल्यि कारण का अवयव मानना युक्तिसंगत 
नहीं है । 

सद्यः कालान्तरे च फल निष्पसेः संशयः ।॥ ४४ ॥ 

स्‌ ्रर्ण -कारन्तरे = कालान्तर मे, च=ओर, सद्यः 
तुरन्त, फलनिष्पतेः= फर की प्राप्ति होने से इसमे, संरायः= 
सन्देह है । 

व्धार्या- दुध दहने का फर तत्कारु देखने मेँ आता है अर्थात्‌ 

दुहते ही दूध निकलने छ्गता है, पर बीज बोने प्र अन्न काान्तर में 


१ | २१५ 


उत्पन्न होता है । इससे यज्ञ अदि का फर मियेगा या नहीं यह सन्देहा- 
स्पद है। 
अगले सूत्र में इसका समाधान करते है - 
न सद्यः क'लान्तरोपभोग्यवत्व,त्‌ ।॥ ४५ ॥ 
सूत्राथं -काङान्तरोपभोग्यवत्वात्‌ = कालान्तर में भोगने 
योग्य होनै से, स्यः = तत्का फल, न = नहीं मिक्ता । 
व्याख्या-जंसे बीज बोनेका फल अन्नके श्पमें काङान्तरमें 
मिक्तादहै, वसे ही यज्ञ जादि क्रियाओं का फक संदेहास्पद नहीं मान 
सकते ! इस पर फिर शंका होती है- 
कालान्तरेणाऽनिष्पत्तिहतुविनाश्ात्‌ ।॥ ४६ ।! 
सत्रार्ण-हेतुविनाशात्‌ = हेतु के नष्ट होने से, कालान्तरेण 
== काठन्तर मे, अनिष्पत्तिः = फर को प्राप्ति नहीं होती । 
व्याख्या--क्रियाके नष्टहोने पर, कारण के बिना उसका कार्यं 
उत्पन्न नहीं हो सकता । इसी प्रकार फल के ल्यि जो यज्ञ॒ कयि जाते है, 
उनकी क्रिया यहीं नष्ट हो जती है । इसलिये जन्मान्तर मेँ कमं का फ 
मिलना सम्भव नहीं । 


अगले सूत्र मे इसका समाधान करते हँ-- 

प्राङ्निष्पत्त ब क्षफलवत्यत्स्यात्‌ ॥ ४७ ॥। 

सूत्राथं--वृक्ष फलवत्‌ = ब्रृक्ष के फल के समान, प्राड- 
तिष्पत्तेः== उत्पत्ति से पूवे, तत्स्यात्‌ = वह्‌ होगा । 

व्याख्या-जिस प्रकार फर की आशां से कषक पहले खेत को जोतता, 
पानी देता ओर बीज बोताहै गौरवे सभी कायं फल के उत्पन्न होने से 
पहिले ही नष्ट हो जाते ह । क्रियाओं के नष्ट होने पर मही ओरजलकै 
परमाणुयों से बीज बढता रहता है । बाद मे पत्तं, शाखा, पृष्प, फ 
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आदि अते हैँ । इसी प्रकार धम-अधमं कमं रूप संस्कार के उत्पन्न होने 
पर उसका शुभ या अचुभ फल भिल्ताहै। इस पर फिर शका करते है 


ना पन्न सन्न सदसत्सदसतोवेधर्म्यात्‌ ॥ ४८ ॥। 


सुत्राथ-सदसतोवेधर्म्यात्‌ = सत्‌ ओौर असत्‌ के विपरीत 
धमं वाछे हबे से, नासन्नसत्‌ न असप्‌ है, न सत्‌ ओर, ननन, 
सदसत्‌ = सत्‌-असत्‌ ही है । 

व्याख्या - उत्पत्ति से पूवे के कर्मो काफल नसत है,न असतु 
ओौरन सदसत हीदहै। भगे होने वाले फरुके अविद्यमान होने से उसे 
सत्‌ नहीं कह सकते । असत्‌ इसल्यि नहीं कहु सकते कि प्रत्येक कायं का 
कारण उत्पत्ति से पिरे विद्यमान रहता है । यदि क कि सत्‌-असत्‌ ही 
बयो न मानके?तोयह्‌ भीटीक नहीं । क्योकि एक पदाथ मेदो 
परस्पर विरुद्ध धर्मों का रहना सम्भव नहीं है) 

अब इसका समाधान करते दै-- 


प्रागुत्पत्तेरुत्पत्ति धमंकमंसदित्यदोत्पाद- 
व्ययदशंनात्‌ ।। ४६ ॥ 
सृत्राथं-प्रागुतपत्तेरुत्पत्ति = उत्पत्ति से पहिले, धमे-कमं 


सदित्यद्धोत्पात्‌ = उत्पत्ति धमे वाला असत्‌ है, क्योकि उत्पत्ति 
का, अव्ययदशेनातु = विनाश देखे जाने से, यही सिद्ध होता है। 


व्याच्या ~ उत्पन्न होने वाला पदाथ, उत्पत्ति से पहिले भसत्‌ 
होता है । क्योकि उसका उत्पन्न होना ओौर नष्ट होना [प्रत्यक्ष देखते ई । 
इसलिये उत्पन्न होने से पहि प्रत्येक पदाथं को असत्‌ मानना चाहिये । 


बुद्धिसिद्धन्तु तदसत्‌ ॥ ५० ॥! 


सुत्राथं-तु = जो, बुद्धि सिद्धः=बुद्धिसे सिद्ध है, तदसत्‌ 
= वहु असत्‌ है । 
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व्यास्या-- अमुक उपादान से अमुक वस्तु बनेगी यहु बुद्धिस 
जाना जाता है । उत्पत्ति चे पहिले उपादान कारण नियत होत्ता है, केव 
ञुद्धिपूवंक उससे उत्पादन करना दहै! देसे पदार्थं को असत मानना 
चाहिये । इस पर षका होती है- 


आश्रयव्यतिरेकाद्‌ ब्क्षफलोत्पलतिवदित्यहेतुः ।॥४१॥ 


सत्राथं--आश्रयव्यतिरेकात्‌ = आश्चय-भेद { से, बृक्षफरो- 
त्पत्तिवत्‌= बृक्ष के फर को उत्ति के समान, इत्ति यहु कथन, 
अहेतुः अयुक्त समश्चना चाहिये । 

व्याख्या-- कमं करने वाले श्चरीर के नष्ट होने पर फल किसे प्रा 
होगा ? इसमे वुक्च का दृष्टान्त अनुपयुक्त है । क्योकि जक सचना भौर 
फल मिलना एक ही वृक्ष के सम्बन्धमेहै। यहाँ तोशरीरसे कमं होता 
है भौर वहशरीरनष्टहो जाताहै तो दूसरा श्चरीर फक भोगता है, इसमें 
भश्रय भेद होने से ठीक नहीं है । 

भगे सूत्र मे इसका समाधान करते है-- 

मीतेरात्माश्रयत्वादप्रतिषेधः ॥ ५२।। 


सुत्राथं - प्रीतेरात्माश्रयत्वात्‌ = इच्छा का आत्मा के आचरित 
होने से, अप्रतिषेधः = निषेध नहीं बनता । 

व्याख्या-धमे-मधमं भेद वाखा कमं इच्छा से सम्बन्धित होने 
के कारण आत्मा का आधित है क्योकि, इच्छा भात्मा कागुण है। 


शरीर तो कमं का अधिष्ठान मात्र है । इसव्िये वृक्ष का हष्टान्त अनुपयूक्त 
नहीं हो सकता । 


इस पर पुनः शका होती है-- 
न पुत्रपश्ुस्त्रीपरिच्छंदहिरण्यान्नादिफलनिदेशात्‌ ॥१२३॥। 
सुत्राथं--पुत्रपञुस्वोपरिच्छदहिरण्यान्नादिन्=पुत्र, पञ्ु, स्त्रीः 
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परिच्छद, सुवणं बौर अन्न आदि का, फछनिरदशात्‌-- फरो में 
निदेश होने से उक्त कथन ठीक नहीं है | 

व्याष्या-- स्त्री, पुत्र आदिभी कर्मोँका फर माने जाते हैँ मौर 
वे ्रात्मासे अलगरहैः इसल्यि भी आत्माफल काञआश्चय नहीं 
सकत । अतः वृक्ष का हष्टान्त ठीक नहीं । इसक्रा समाधान यह है - 

तत्सम्बन्धात्फलनिष्पत्तस्तेषु फलवदुपचारः ॥ ५४ ॥! 

सृत्राथं--फलनिष्पत्तेस्तेषु फल कौ निष्पचि का, तत्स 
बंधात्‌== इच्छा से सम्बन्ध होने से, फक्वत्‌ = फल के समान, 
उपचारःन्=पुत्र आदि में उपचार मानते है । 

व्यास्या--पुत्र आदि के सम्बन्ध से सुख भादि की उत्पत्ति होने 
के कारण पुत्र आदि में फल का उपचार मानना ठीक है। जैसे अन्नको 
प्राण कहा है" परन्तु अन्न प्राण नहीं, प्राण का पोषक है । परन्तु, उपचार 
रूपसेप्राण कह दिया । इसी प्रकार पत्र सुख नहीं, सुख देने वारा है, 
इसखियि, उसमे फर का उपचार किया गया है । 

फल की परीक्षा हो गई, अक दुःख की परीक्षा करेगे - 


विविधबाधनायोगादृदुःखमेवजन्मोत्पत्तिः ॥ ५१५ ॥ 
सूत्रा्थं--विविघ बाधनायोगातु= विभिन्न बाधाओं के 
संयोग ॒से, जन्मोत्पत्तिः-=जन्मोत्पत्ति, दुःखमेव दुःख के ही 


समानदहै। . 
व्याख्या-- दुःख का लक्षण बाधारएं हैँ । सुख कौ उत्पत्ति में बाधा 


उत्पन्न होना दुःखसू्पहीदहै। बाधा से तात्पयं जन्म-मरण के बन्धन से 
भी दहै 1 जन्महोगातो मरण निरिचत है । इससे जन्म को साक्षात्‌ दुःख 
रूप ही समना चाहिये । इस पर शंका करते है - 
न सुखस्यान्तरालनिष्पत्तेः ॥ ५६ ॥ 
सुत्राथं-सुखस्यान्तराल दुःख के अन्तगेत सुख की, 
निष्पत्तेः उत्पत्ति होने से, न==उक्त मान्यता ठीक नहीं । 
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व्याख्या --लीवन में केवल दुःख ही नहीं हैसुखभी है। दुःख 
हैतो सुख भी अवद्य होगा। इपच्यि, सब दुःख रूप बताना ठीक 
नहीं है । 
जाधन।निवृ्तेरबेदयतः प्यंषणदेषादऽप्रतिदेधः ॥ ५७ ॥ 


सत्रार्ण--बाघनानिबृचेवेदयतः = दुःख की निदृत्ति न होने 
पर, ओर, पयेषणदोषात्‌= सुखार्थी कौ इच्छाका दोषहोने से, 
अप्रतिषेधः = निषेध नहीं बनता । 

व्याल्या-- मुख चाहने वाला व्यक्ति परयंषण दोष के कारण सुख 
नहीं पा सकता । क्योकि, प्रत्येक मनुष्य किसी-न-किसमि प्रकार सेदुः्खी 
अवश्यरहै। भौरजो सुखी है, वह कभो-न-कभी दुःख अवरय पाता है । 


दुःखविकस्पे सुखाभिमानाच्च ।॥ ५८ ॥ 


सुत्राथं - दुःखविकल्पे = दुःख के विकरत्प मे, सुखाभिमानात्‌ 
== सुख का अभिमान होने से, च=भी, जन्म होना दुःख रूप 
९ त के कारण दुःख ही सुख समञ्ञ ल्म जाता 
है । कथो कति, जितने सुख हँ उन सबका परिणाम दुल हीदहै। जन्म को 
प्रसन्नता का विषय मानते है, परन्तु जो जन्म ठेतां है, वह विभिन्न प्रकार 
के दुःख-सुख को भोग कर अन्त में मूत्युकोप्राप्त हता है। अब, अपवगं 
के सम्बन्ध में करैगे-- ` 

ऋणक्लेशाप्रवृत्यनुबन्धादपवर्गाऽभावः ।! ५६।) 


सृत्रार्ण - ऋणक्लेश प्रवृत्तिः = ऋण, ` क्लेश, प्रवृत्ति के, 
अनुबंधात्‌= बंधन से, अपवर्गाऽभावः== अपवग का अभाव है । 

व्याच्या-- ऋण, क्लेद ओौर प्रवृत्ति के कारण मनुष्य सांसारिक 
चक्र में फसा रहता है । इसल्यि मोक्ष-प्रात्ति का यत्न नहीं कर पाता। 
अतः मोक्ष का अभाव ही मानना चाहिये । 
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इसका समाधान करते है- 
भरधान शब्वानुपपच्तेगु ण शब्देनान्‌वादोनिन्दा- 
प्रशसोपपत्तः ॥ ६० \! 


सुत्रार्ण-- -प्रधानशब्दानुपपत्तेः = प्रधान शब्दं कौ उपपत्ति 
न होने से तथा, निन्दाप्रशसोपपत्तेः= निन्दा ओर्‌ प्रशंसा की उप. 
प्ति होने से, गुणशब्देन = गुण राब्द से, अनुवादः कहा गया है । 


ठ ख्या-- जहां देने योग्य दिया जाताभौर छने योग्य ख्या 
जाता है, वहाँ तो ऋण शब्द की प्रधानता है। परन्तु “जायमानोह वै 
ब्राह्यणस्तिभिक् णे ऋ णवानू जायते" मे ऋण राब्द गौण से अनुवाद हुं 
है, प्रधान ख्पसे नदीं है। इत प्रकार उक्त शब्द के अथंवाद से सम्बन्धित 
होने से अपवभं का अभाव नहीं बनता । 


अधिकाराच्च विधानं तिद्यान्तरवत्‌ ।॥ ६१ ।। 


सुत्रार्ण-- च ओर, विद्यान्तरवत्‌-अन्य विद्याओं के 
समान, अधिकारात्‌==अधिकार से, विधानम्‌ = विधन होता है। 


व्याल्या- प्रत्येक दास्त्र अपने विषय का वणेन करता है । गृह- 
स्थाश्रम से सम्बन्ध रखने वाले प्रथ गृहस्थ धर्मो का वर्णन करते है 
भौर आध्यात्मिक ग्रन्थ ईरवर परक होने से मोक्षादिको कहते है । ऋण 
भादि का विधान गृहस्थ के अधिकार मेंहोनेसे .मुमृश्षुको मोक्ष-प्राप्ति 
के कायं भें कोई बाधा नहीं हो सक्ती 1 


समारोपणादात्यन्यप्रतिषेधः ।। ६२ ॥ 


` शत्रार्थ- आत्मनि=आत्मा मे, समारोपणात्‌- आहवनीय 
आदि तीन अग्नियों के समारोपण से, अप्रतिषेधः निषेध 
तहीं बनता ! 


अ० ४०१ | [ २२१ 


व्याख्या -- सन्यासी को बाह्ुनीय आदि तीन अग्नयो का आत्मा 
मे समारोपण करने.का विधान मिर्ता है । क्योकि संन्यासी स्वर्गं की 
कामना नहीं रखता भौर अग्निहोत्र भादिका फल स्वर्ग है । इसथिये 
मोक्ष की कामना वाले को ऋणादि का बन्धनं मानने की आवश्यकता 
ही नहींहै। 
सुषुपस्यस्वप्नादशनेक्लेशामावादपवर्गंः ।\६३।। 
सुत्राथं- सुषुप्तस्य सोघै हए को, स्वप्नादशषने = स्वप्नं न 
दिखाई देने पर, क्लेशाभावात्‌ = क्लेश का अभाव होत्ता है, वैसे 
ही, अपवग: = अपवगे होगा । । 
व्यार्या- प्रगाढ निद्रा में सोते हुए मनुष्य को रागदेष आदि 
कै द्ुट जने से सुख-दुःख का अनुभव नहीं होता । उसी प्रकार ज्ञानी जन 
को रागद्रंष आदि से निवृत्त होनेकै कारण मोक्ष मे बाधा नहींदही 
सक्ती । 
न प्रवृत्तिः प्रतिसन्धनाय हीनक्लेशरय ।\६४। 
सूत्राथं -हीनक्लेशस्य= तुच्छ क्लेशो की, प्रवृत्तिः = 
प्रवृत्ति, प्रत्िसन्धानाय = बन्धन के निमित्त, न= नहीं होती । 
व्याह्या-- राग आदि दोषों से क्लेश की उत्पक्ति. होती है । जिसं 
पुरुष के राग आदि दोष मिट गये ह, उनकी प्रवृत्ति बन्धने की ओर नहीं 
हो सकती । इस पर शङ्खा है । 
न वलेशसन्ततेः स्वामाविकत्वात्‌ ।\६५।। 
सुत्राथं-क्छेरसन्ततेः=क्छेश, के अनुबन्ध, स्वाभाविक- 
त्वात्‌= स्वाभाविक होने से, न = विच्छेद नहीं होता । 
व्याख्या--रागं आदि की परम्परान जाने क्बसे ची आ रही 
है, उसका विच्छेद कभी नहीं होता । इसलिये व्लेक्ष का अनुबन्ध स्वाभा- 
विक मानना चाहिये । 
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अगले सूत्र में समाधान करते हँ) 


प्रायुत्पत्तेरभावाऽनित्यत्वस्वामाविकेऽप्य नित्यत्वम्‌ 
।॥६६॥ 
सत्रां -- प्रागुत्पत्तेः = उत्पत्ति से पहिले, अभावऽनित्यत्व = 
अभाव कौ अनित्यता के समान, स्वाभाविकः स्वाभाविक मे, 
अपि=भी, अनित्यत्वम्‌ अनित्यता सिदध होतो है। 
व्याख्या -- उत्पत्ति से पहिले जसे उसका अभाव निव्य होता है, 
धसे ही स्वाभाविक व्डेश-सन्तति का भी नित्यत्व नहीं बनता । 


अणुश्यामताऽनित्यत्ववद्रा ।\६७।। 


सूत्राथं-वा = अथवा, अणुर्यामता = अणुओं की श्यामता 
के, अनिव्यत्ववत्‌ = अनित्य होने के समान, क्टेश्ल-सन्तति का 
अनित्यतव सिद्ध हता दहै 

व्यारया-जंसे परमाणुभों की स्वाभाविक श्यामतां अग्नि कै 
संयोगसे नष्टहौजातीहै, वैसे ही क्लेशष-सन्तत्ति स्वाभाविक होने पर 
भी अनित्य है) 

इस पर सूत्रकार समाधान करते है । 


न सकत्पनिमित्तत्वाच्च रागादीनाम्‌ ।६८।। 


सुत्राथं--च = ओौर, रागादीनाभू= राग आदि के, संकल्प- 
निमित्तत्वात्‌ = संकत्प निमित्त होने से, न = उक्त कथन ठीक 
नहीं है । ॥ 

व्याख्या-- राग यादि की उत्पत्ति संकल्प से होती है । तत्वज्ञान 
हो जाता है तब संकल्प विकल्प नहीं रहते । इस प्रकार रागादि न रहने 
पर क्लेक्‌ का अनुबन्ध भी नहीं रह्‌ सकता । 


॥ चतुर्थोऽ्यायः--प्रथमाह्िक समाप्तम्‌ ।। 
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चतुर्थोऽध्यायः--दितीयाहिकम्‌ 


ईस आधिक में तत्वज्ञान की परीक्षा करेगे । पिरे उसका 

नरम कहते हैँ । 
दोषनिसित्त.नां तत्वङ्लानादहङ्ारनिवृत्तिः (१५ 

सुत्रषथं--दोषनिमित्तानामू=दोषके जो कारण रहै, उनके, 
तत्वनज्ञानात्‌ = तत्व ज्ञान से, अहुकारनिबृत्तिः=अ्हुकार कीं 
निचृत्ति होती है। 

व्यास्या-- राग भादि दोषों के कारण शरीर मादि है 1 उनका 
तत्व जान केने पर अहद्भुार मिट जाताहै। | 

दोषनिसित्त रूपादयोविषयाः संकल्पश्ताः \\२\ 
सृन्रर्ण--दोषनिमित्तम्‌ = दोष क निमित्तःहूपादयोविषयाः = 

रूप मादि विषय, संकत्पक्ताः = संकस्प से उत्पन्न होते ई । 

व्याख्छा--विषय दो प्रकारके है, बाह्य भौर ्रन्तरिकि । सूप 
आदि बाह्य विषय राग धादि को.उत्पश्च करने वे हँ भौर अहद्भार 
भादि आन्तरिक दोष है । इनमें सवं प्रथम बाह्य विषयों का त्याग करे । 
फिर आन्तरिक विषयों को छोड दे। 

सलिसित्तंत्ववयव्यभिमानः ।1३।। 

सूत्राथं- सन्निमित्तम्‌- उन दोषों का निमित्त, तुन्तो, 
अवयविन अवयवी का, अभिमनः =अभिमानदहै। 

व्यास्या - अवयवी मे जो अभिमान बुद्धि होती हैः वही राग 
आदि दोषों की निमित्त है । इसलिये अभिमान वाटी बुद्धि को ध्यागना 
चाहिये । 


२२९२४ | | न्याय-द्न 


विद्याऽविद्या विध्यात्यश्चयधः ।४।। 


सूत्रा्थ- विद्याऽविद्या = विद्या ओर अविद्या के, द्रं विध्यात्‌ 
दो प्रकार की होने से, संशयः संदेह होता है) 

व्याख्या- सत्‌ मौर असत्‌ दो प्रकार का ज्ञान होनेसे वद्या दो 
प्रकारकीदटहै तथा इन दोनो काज्ञाननहोनेसे अविधा भी दो प्रकार 
कीहीदहै। एक अवयवीके होने से उसके ज्ञान के सतु या असत्‌ हने 


का संदेह होता है । इसचिये अवयवी को संदिग्ध मानना ही ठीक है। 
इसका समाधान यह्‌ है । 


तदऽसंशथः पुवंहैतुप्रसिद्धत्वात्‌ ॥१५५ 
मु्ाथं -पूवहेतु प्रसिद्धत्वात्‌ = पूवे हतु के प्रसिद्ध होने से, 
तदऽस शयः = उसमे सशय नदीं है । 
व्थाद्या--द्वितीय अध्याय मे अवयवी का होना सिद्ध कर चुके 
है । उनका खण्डन न होने से अवयवी मे संदेह नहीं है । 
वृत्त्यनुपपत्तेरपि तहि न संशयः ।\६॥ 


सूत्राथं-वृत्यनुपपततेः= वृत्ति की उपपत्ति न होने से, 
अपि=भी, तहि=उसमे ही, सशयः सन्देहः न = नहीं 
बनता । । 

व्याख्या--यदि अवयवी कानहोनाम्नें तो भी उसमे संदेह 
व्यथंदहै ) क्योकि, जोव्स्तुहैउसीमे सदेह हो सक्ता है, नहींदहैः 
उसमे संदेह कंसा ? 


कुत्स्नेकदेशावृत्तित्वादवयवानामवयन्यभावः ॥७।। 
1} सृत्राथे- कृत्स्तेकदेश वृत्तित्वात्‌ = सब अवयवो के एक 


देशवर्ती होने से, अवयवानाम्‌ = अवयवो का, अवयवी = अवयवी 
होना, अभावः == नहीं बनता । 
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व्याख्या - एक-एक अवयव सब अवयवो में नहीं रह सकता, 
क्योकि उनके कायं में भिन्नतादहै । इसलिये अवयवी का अभाव 
होता है । 
तेषु चावृत्तेरवयव्यमावः ।! ८ ॥ 
मुत्राथं- तेषु = उन अवयवो मे, आग््तेः आवृत्ति होने 
से, च = भो, अवयव्यभावः== अवयवी का अभाव सिद्ध होता दहै। 
व्याख्या - परिणाम भेदके कारण भ्रवयवी प्रत्येक अवयव में 
नहीं रह सकता । जब एक-एक अवयव में अवयवी का अभव है तो 
सभी अवयवो मे उसका अभाव मानना होगा । 
पृथक्‌ चावयवेभ्योऽवृत्तेः ॥। ई । 
मुत्राथं--अवयवेम्यः= अवयवो से, पृथक्‌ भिन्न, अबृ्ते = 
वतमान न होने से, च = भी, अवयवी की सिद्धि नहीं होती । 
व्याख्या- यदि अवयवो से अवयवी को भिन्न पदाथ मनेतो 
एेसा सिद्ध नहीं होता। इसि अवयवी का अभाव मानना ही 
ठीक है । 
न॒ चकव्यन्यवयवाः।॥ १० ॥ 
सत्राथं-च = ओर, अवयव्यवयवाः = अवयव अवयवी, 
न = नहीं हौ सकता । 
व्याख्या- यदि अवयय ओर अवयवीमे भेदन मानंःतो भी टीक्‌ 
नहीं है । क्यार धागोंको वस्वरयामिट्री को घडा नहीं कहु सक्ते । 
इसका समाधान सूत्रकार अगले सुन्न मे करते है-- 
एकस्मिन्‌ भेदामवादुभेद शब्दप्रयोगानुपयपत्तेर- 
परठतः ।! ११९१ 


सुत्राथं- एकस्मिन्‌ भेदाभावात्‌ = एक मे भेदका अभाव 
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होने से, भेद शब्द प्रप्रोगानुपपत्त : = भेद दाब्दं के प्रयोग ङो 
अनुपपत्ति से, अप्रष्नः= प्रशन नहं बनता । 

व्याख्या ~- प्रत्येक अवयव में सम्पूणं अवयवी रहता है या उसका 
कोई भाग ? यहु प्रसमं निरथक है। वयोकि अवयवो कासमुदाय ही 
अवयवी है । इसलिए अवयव ओौर अवयवी मे कोई भेद नहीं है। 


अवयवान्तरःऽभावेप्यवृत्तेरहैतुः ॥१२॥ 

सुत्राथं--अवयवान्तराऽभावे अवयव के अन्धरमे अभाव 
होने पर, अपि=भी, अवृत्तः = वृत्ति कान दहना सिद्ध दहने से,. 
अहेतुः = वह्‌ हेतु ठीक नहीं है । 

व्थास्ण--एक अवयवी के अन्य अवयवोंमेन रहने से जो अव- 
यवी का अभाव कहा, वहु भी ठीके नहीं । क्योकि दोनों मे अन्योन्या- 
श्रय सम्बन्ध है भौर सम्बन्ध तभी रहेगा, जब वृत्तियों सहित अवयवी सब 
अवयवोमेदो। इस पर रद्काकरते है 


केश समृहैतेमिरिकोपलब्थिवत्तदूषलब्धिः ।! १३ ॥ 


सुत्राथं- केरा समूहे = बालो के समूह मे, तैमिरिकोपरब्धि- 
वत्‌ = अन्धकार को उपरज्वि कै समान, तदुपलल्धिः = उसकी 
उपरस्धि है । | 

व्यास्या--जेसे कम दृष्टि वाले को एक बार दिखाई नहीं देता, 
परन्तु, वह्‌ वालो के समहु को कले धन्वे के समान देख लेता है। इसी 
भ्रकार एक अण्‌ के दिखाईनतदेने पर भी अणुओंका समुदाय अवयवी 
रूप मरे दिखाई देता है । इसका उत्तर अग्ठे सूत्रम देतह 

स्वविषयानतिक्रमेणोन््रियस्य पटुमन्दमावाद्‌ विषय- 

ग्रहणस्य तथाऽभावोनःऽविषये प्रवृत्तिः ॥ १४॥ 


सूत्रायं -स्वविषयानु--अपने-ः.पने विषय के, अतिक्रमेण = 


भर० ४ आऽ २ | [ 3, 


अतिक्रमण करने पर, इन्द्रियस्य = इन्द्रियों के, पटुमन्दभावात्‌ = 
तीव्र ओर मन्द होने से, विषय ग्रहणस्य = विषय ग्रहण होने परः, 
तथाऽभावोनःऽविषये प्रवृत्तिः तथानुसार अन्य विषय में प्रदत्त 
नहीं होती । 

व्याख्या-- कोई भी इन्द्रिय अपने विषय का अतिक्रमण नहीं 
कर सकती । नेत्र से सुनाई पड़ना सम्भव नहीं । कान देखने का कायं 
नहीं कर सकते । तात्पयं यह करि परमाणु अतीन्द्रिय है, वहु नेसे 
दिखाई देना सम्भव नहीं । जब एक परमाणु दिखाई नहीं देता, तो उनका 
समूह कंसे दिखाई देगा ? इस पर शङ्का है-- 

अवयवाऽवथविप्रसद्धश्चंवमपरलयात्‌ ।। १५ \ 


सुत्राथं--एवम्‌ = इस प्रकार, आप्रर्यात्‌ = प्रख्य पयेन्त, 
अवयवाऽवयविप्रसद्धं : = अवयव भौर अवयवी का प्रसद्ख, च = 
भी उपस्थित होगा । 

व्याख्या- यदि अवयव मे अवयवी की वृत्तिको न मानँ तो 
अवयवी का अभाव हो जायगा या निरवयव मानने से प्रमाणुवाददही 
समाप्त हो जायगा, दोनों दशाओं मे उपरन्ि नहीं होगी । 


अगले सूत्र मे इसका समाधान करते है, 
न प्रलयोऽणुसडू.वात्‌ ॥ १६ ॥। 

सुत्राथं--अणुस दावत्‌ = परमाणुओं के होने से, प्रस्यः= 
नाल्ञ, न नहीं मान सकते । 

व्याल्या-अवयवों का विभरूग कहकर वृत्ति निषेध द्वारा अभाव 
बताया गया, वह्‌ परमाणुओों के निरवयव होने से असिद्ध होगा । क्योकिः 
परमाणु का विभागन होने से; उसका नाश भी नहीं हो सकता । 

परं वा च्रुटेः।\। १७।। 
सु्राथं--त्ुटेः = नार से, वा= जो, परम्‌ = अतिरिक्त है, 


२२ट | [ ग्यायनदर्लन 


व्याख्या--परमःणु सूक्ष्म शौर विनाश-रहित होता है 1 अथवा 
किसी पदाथं का विभाग करते-करते, वह्‌ दशा आजाय किं फिर उसका 
विभागनहौो सके, वही परमाणु है अब आक्षेप दै-- 


आकाडन्यतिभेदात्तदनुपपत्तिः ।। १८ ॥! 

सुत्रथं--आकारान्यतिभेदात्‌ = आकाश के व्यति भेदसे, 
ठ दूनुपपत्तिः = उस निरवयव की उपपत्ति नहीं है । 

व्याख्या -परमाण्‌ निरवयव नहीं दहै, उसके बाहर भीतर 
आकरा है इस प्रकार अयात वस्तु निरवयव नहीं हो सकती । 


आकाशाऽस्वगतत्वं वा ।॥ ९१६ ॥ 


सुत्राथं- वा = अथवा, आका = अकाश्च, असवगतत्वम्‌ = 
स्वेगत नदीं हयो सकता । 

ठ गख्या-यदि परमाणु मे आकाश का होना न मानें तौ भाकाल्ञ 
सवेव्यापक नहीं रहेगा इसका समाधान यह्‌ है-- 


अन्तबहिश्चकायंद्रव्यस्यकारणान्तरवचनाव- 


कायेतदभावः । २० ॥ 
सूत्राथं -अन्तः = भीतर, च = ओर, बहिः बाहर काय. 
द्रव्यस्य कायं द्रव्य के, कारणान्तरवचनात्‌ कारणान्तर वचन 
से, अकार्ये = अकां मे, तदभावः उसका अभाव है| 
व्याख्या--जब कायं द्रव्य,कारणकी दशामेनहौी तब उमे 
भीतर बाहर क्रा व्यवहार हो सकता है । परन्तु, कारण ल्प परमाणु 
मे वैसा नहीं हो सक्ता । नीचे ईसी को पृष्ट करते है- 


स्वंसंयोगशब्दविभवाच्च सवेगतम्‌ ।॥ २१ । 
सुत्राथं - सवेसंयोग सर्वत्र संयोग, चमर, शब्द- 
विभवात्‌ शब्द के होने स, सवेगतम्‌ = आकाश सवेव्यप्नहै। 
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व्याख्या-- संसार के सब पदार्थो मे आकाश है । यदि काशन 
होता तो वस्तुओोंमें छिद्र रूप अवकाश्च नहींहो सकताथा। इससे सिद्ध 
हुमा कि आकाश्च सवेदेशीय है। 


अथ्धरुहावि्टम्मविभुत्वानि चाकाशधर्माः\ २२॥ 
सुत्राथं--अन्यूहु = अन्यूह्‌ः अविष्टम्भ==अविष्टम्भ, च 
ओर, विभुत्वानि = विभरुत्व यह्‌, धर्माः धमे, आकाश = अकाश्च 
के है। 
व्याख्या--मिधित पदार्थो का आचात से छिन्न-भिन्न होनः व्यूह 


गौर अन्यदेशमे गतिका सुकना विष्टम्भ है। यह्‌ दोनों बातें आकाश्च 
मे नहींहै, वहतो केवल विश्रु है। इस पर पुनः शंका करते है-- 


मूतिमताञ्च संस्थानोपपत्त रवयवसद्‌भावः ।२३।। 


मूत्राय -मू्तिमताम्‌= मूतं द्रव्यो मे, संस्थानोपपत्तेः = 
परिमाण की उपपत्ति होने से, अवयवसधावः=अवयव का 
सद्भाव है । 

ठाद्या- परिच्छिन्न ओर स्पशं वल द्रग्योंका आकार होता 
है ओर आकार वले सभी पदाथं संयुक्त हँ । परमाणु भीटेसादहीहै, 
इसलिये उसे निरवयव नहीं मान सक्ते । 


संयोगोपपत्त इच ।\२४।। 
सुत्राथं--संयोगः = संयोग को, उपपत्तेः उपपत्ति होने से, 
च भी यही सिद्ध होता है। 


व्याख्या -- जब तीन.परमाणु भिर्ते ह तब एक बीच मेँ गौर 
एक-एक इधर-उधर होते है, इस प्रकार उनका संयुक्त होना भी सिद्ध 
है । अगे सूच मे इसका समाधान करते ह 
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अनवस्थाकारित्वादुनवस्थानुपपत्तेहचःप्रतिषेधः ।\२५॥। 
सुत्रार्भ--अनवस्थाकारित्वात्‌ = अनवस्था कारित होने से, 
च = गौर, अनवस्थानुपपचेः = अनवस्था की उपपत्ति होनेसे, 
अप्रतिषेधः = प्रतिषेध नहीं बनता । 
व्याख्या-- संयुक्त पदाथ अवयव वाके, आकार वाले तथा अनित्य 


हते है । यह्‌ हेतु अनवस्थाकारी है भौर अनवस्था होने से उक्त हेतु माना 
नहीं जा सकता । 


बुदधयाविवेचनात्त भावानां याथात्म्यातुपलब्धिस्त- 
न्त्वपकषेणो पटसद्‌भावानुपलन्धिवत्तदचुपलब्धि ॥ २६ 


मुत्राथं-बुद्धयाविवेचनात्‌ = बुद्धि से विचारने पर, तु= 
तो, भावानाम्‌ = भावों की, याथात्म्यानुपलब्धिःन=्= यथार्थं प्राप्ति 
नहीं होती, तन्त्वपकषेणोपटसदुभावानुपरुन्धिवत्‌ = तन्तु के अनु- 
भव से पट के होने की उपरुन्धिन होने के समान, तदनुप- 
रन्धिः उसकी अप्राप्ति है । 


व्यास्या--कपडे को देखे तो वह्‌ तारों का समूह्‌ मात्र है) इस- 
चयि कपड़ा केव बुद्धि का विषय है, यथाथ मे कुछ नहीं । इस पर वस्तु 
ज्ञान मिथ्या है । क्योकि जो कुछ मालुम होता है, वह्‌ केवल ज्ञानसे टी 
है, इसके सिवाय कुछ है ही नहीं । इसका समाधान करते है-- 


व्याहुतत्वादहेतुः ॥२७॥ 
सुत्राथं - व्याहतत्वात्‌ = व्याहत होने से, अहेतुः = अहेतु दै । 
ब्यास्या-- बुद्धि से विवेचन किये जाने पर भावों की अप्राप्ति 


बही रह सकती ओर जहां भावों की अप्राप्ति है वहु बुद्धि से विवेचन 
नहीं हा 1 यह्‌ व्याघात दोष होने से उक्तं कथन टीक नहीं है । 
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तदाभ्रयत्वादशऽयुथग्ग्रहुणस्‌ ॥\२८५। 
सुत्राथं -तदाश्चयत्वात्‌ = उसके आश्व, होने से, अपुथक्‌- 
ग्रहुणम्‌ = पृथक्‌ ग्रहण नहीं होता । 
व्यारुथा-- कायं श्रपने कारणं का आधित होने से उसका 
पथक्‌ ग्रहण तहीं किया जाता । 
प्रमाणदशइ्चाऽथप्रस्पित्त : (\२६।। 
सुत्रा्थ --च = ओर, प्रमाणतः र प्रमाण से, अथंप्रतिपत्तेः= 
अथे की उपलब्धि होती है । 
व्याख्था-- जो वस्तु जसी है, उसकी उपरुन्धि प्रमाण से होती 
है । उसका विवेचन बुद्धि से होता है। 
प्रमाणाचुपपत्युपपत्तिभ्यास्‌ ॥३०॥ 
सत्राय -- प्रमाणानुपपत्तिः प्रमाण की अनुपपत्ति ओर 
उपपत्तिभ्याम्‌ = उपपत्ति से भी यही मानना टीक है। 


वयाख्या--पदार्थो को कल्पित मानना ठीक नही, क्योकि जिस 
प्रमाण से कल्पित सिद्ध करेगे, उसका भस्तित्वतो माननादहीहोगा। 
फिर अभाव कंसे बनेगा ? यदि प्रमाणकेबिनाही कल्पित कहने लगे 
तो उसे कोई मानेगा नहीं १ इस पर दाका करते है- 


स्वप्नविषयाभथिमःनवदयं प्रमाणप्रमेयाऽसिमानः ॥२३१।। 


सुत्राथ - स्वप्नविषयाभिमानवत्‌ = स्वप्न विषयक अभिमान 
के समान, अयम्‌ = यह्‌, प्रमाणप्रमेाऽभिमानः= प्रमाण ओर 
प्रमेय का अभिमनि है 

याख्या - स्वप्न में प्रमेय पदार्थो के कल्पितं हीने पर भी उनका 
अभिमान होताहै, वसे ही प्रमाण गौर प्रमेय का ज्ञान भी कत्पित दहै । 
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मायागन्धदवनगरमगतष्णिकावदम ।।३२॥ 
सुन्नाथं- वा=अथवा, मायागंघर्वनगर-- मायामय गंध 
नगर, या, मृगतरष्णिकावत्‌ = मृगतृष्णा के समान मिथ्याहै। 
व्याह्या--माया के गन्धव नगर ओौर मृगतृष्णा का ज्ञान मिथ्या 
है, वंसेही प्रमाण ओौरप्रमेयका ज्ञान भी वस्तु दून्यहै। 


हेत्वभावादसिद्धिः ।।३३॥ 
सु्राथं-हेत्वाभावात्‌ = हेतु के अभाव से, असिद्धिः 
उक्त हेतु की सिद्धि नहींहै। 
व्याख्या-स्वप्न के विषय कल्पित है, यह कहना कोई हेतु 
नहीं है । क्योकि स्वप्न मे विषयों काअभावटहै तोक्याहुभा, जागने 
परतो भाव होता है। 


स्मृतिसङ्त्पवच्च स्वप्नविषयाभिमानः ।।३४।। 
सुच्राय-स्मृतिक्षद्कल्पवत्‌ = स्मृति ओर सङ्कल्प के समान, 
स्वप्नविषयाभिमानः= स्वप्न विषय का अभिमान है । 
व्याल्या-- जिन कारणों से स्मृति ओौर संकल्प होते है, उन्हीं 
कारणों से स्वप्नीभिमन होताहै। यदि जागरण ओर स्वप्नमेंभेदन 


होता तो स्वप्नाभिमान कहा ही नहीं जाता । तात्य यह्‌ है कि स्वप्ना- 
भिमान जाग्रत में अनुभव किये विषयों का स्मारक ओर साधक है। 


भिथ्योपलब्धिविनाश्चस्तत्वन्ञानातस्वप्नविषयाभि- 
मानप्रणाशवत्प्रतिबोधेः ।\३४।। 


सूत्राथं--प्रतिबोधेः-= जागने पर, .स्वप्नविषयाभिमनप्रणा- 
रात्‌ स्वप्न कै विषय का अभिमान नष्टहो जाने के समान, 
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तत्वज्ञाना तत्वज्ञान से मिथ्योपरुञ्धिविनारः== मिथ्या ज्ञानं 
नष्ट हयो जत्ताहै। 
| व्याल्यद- मिथ्या ज्ञान वह है जिसमे किसी वस्तु को कुछ का 


चछ समज्ञा जाता है 1 तत्व ज्ञान के होने पर हर वस्तु का यथां स्वरूप 
मालुमदहो जातादहै) 


बुद्धेश्चैवं निमित्तसाद्धबोप लभ्यात्‌ \\३६१। 

सुगार्थं - एवम्‌-- इस प्रकार, निमित्तसावोपलम्यात्‌ = 
कारण ओर सत्ता की उपरुन्धि से, बुद्धं : = बुद्धि कौ, च=भी 
सत्ता सिद्ध होती है। 


व्याख्या - मिथ्या बुद्धि का कारण गौर उससे उस्पन्न अस्तित्व 
की उपरन्धि से, मिथ्या बुद्धि का भी अस्तित्व मानना उचित है। 


तत्त्वप्रधानभेदार्च भिभ्याबुद्धेद्र विध्योपपत्तिः \\ २३७ ।। 


सुत्राथं -तत्वप्रधानभेदात्‌ = तत्व ओर प्रधानकेभेदसे, 
च = भी, मिथ्याबुद्धेः = मिथ्या बुद्धि, द्वं विध्योपपत्तिः = दो प्रकार 
पाई जाती है। 

व्याख्या- मिथ्या बुद्धिदो प्रकार कीहै-तत्व भौर प्रधान । 
इनमे स्थाणु तत्व है ओर पुरुष प्रधान है । स्थाणु के पुरूष माननेकी 
अति ही मिथ्या बुद्धिदरै। 


समाधिविक्ञेषाभ्यासत्‌ ॥ ३८ ॥ 


सुत्रा्थ-समाधिविशेषः == समाधि विशेष के, अभ्यासात्‌ = 
अभ्यास से तत्वज्ञान की प्रापि होती है । 


व्याख्या-- विषयों से हटाकर मन को परमेश्वर कैष्यानमें 


सगाना समाधि है, उसी के अभ्यास से तत्व ज्ञान हो सकता है । इस पर 
नादी शंका करता है- 
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नार्थविहेषभ्राबत्यात्‌ ॥ ३६ । 

सत्राथं--अथविरोषग्राबल्यात्‌ = भ्रं विरोष कौ प्रबल्ता से, 
न = समाधि नहीं हो सकती । 

व्याख्या ~ इन्द्र्यो के अथं अर्थात्‌ विषय इतने प्रर हैकिन 
चाहते हुए भी मनुष्य उनके चक्कर मे पड़ जातादहै, ओर उनका त्यागं 
नहीं हो पने से संमाधिकाहोनाकसिनिहीदहै। 

धुदादिभिः प्रवत्तं नाच्च । ४० ॥ 

तराथ --शयुदादिभिः = भुख आदि की, प्रवत्तनाद्‌ = प्रवृत्ति 
से, च = भी यही मानना ठीक है । 

व्यास्या- भूख, प्यास, रोग आदि एेसे विषय हैँ कि इनके कारण 
मनुष्य का मन स्थिर नहींह्ो सकता । इसल्यि समाधिका होना 
सम्भव नहीं है | 

अगले सूत्र मे इसका समाधान करते है-- 

पृदंकृतफलानुबन्धात्तदुत्पत्तिः ।॥ ४१ ॥ 

सूत्राथ--पूर्वकृतफलानुबन्धात्‌ = पूवे जन्म के कमं फट के 
अनुबन्ध से, तदुत्पत्तिः = समाधि की उत्पत्ति होती है । 

व्याख्या-समाधि की सिद्धि पूवं जन्मों के संचित कमं फल के 
रूपमे होती है । इसका कारण पुवं संस्कार ओर अभ्यास है। 

अरण्ययुहापुलिनादिषु योगाभ्यासोपदेशः ।॥ ४२ ॥ 

सूत्राथं-अरण्यगुहापुलिनादिष्ु = वन, गफा ओर नदी के 

किनारे, योगाभ्यासोपदेशः = योगाभ्यास करने का उपदेश है । 


व्यास्या-जङ्गर, गुफा या किसी नदी के किनारे एकान्त स्थान 
मे बेठकर समाधि का अभ्यासं करे । 
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अपवरगेऽप्येवं प्रसद्धः । ४३ ॥ 
सून्नार्च--अपव्गे = मोक्ष मे, अपि=भी, एवम्‌ सादी, 
प्रसंगः = प्रसङ्क उपस्थित होगा । 


व्पाख्या--जेसे सांसारिक मनुष्य अपने को बाह्य विषयों से नहीं 
चचां सकता, वसे ही मोक्ष में यह बाह्य विषय बुद्धि को क्यों न विचरित 
करेगे ? इखका समाधान करते है- 


न निष्पन्नावदयम्मावित्वात्‌ ॥ ४२ \। 
सश्रार्ण--निष्पच्नावद्यम्भावित्वात्‌ = बाह्य ज्ञान के अवश्यं- 
भावी होने से, न= पेसा नहीं होता । 
व्याषहणा- मूक्त अवस्था में स्थर शरीर नहीं रहता, केवल सूक्ष्म 
शरीर रहता है, इसल्यि बाह्य विषय ग्रहण नहीं किये जा सकते । जब 
इन्द्र्यांही नहीं तो विषय ज्ञान कर्हासे होगा! 
तदभावश्चापवगं ।! ४१५ 1! 


सुत्रार्ण--अपवगे मोक्ष मे, तदुभावः=खरीर काञअभाव 
होने से भी विषय-ग्रहण सम्भव नहीं । 


 व्याख्णा-- मोक्ष अवस्थामे शरीर नहीं रहने से विषयों का 
ग्रहण नहीं हो सकता 
तदथं यमनियमाभ्यामात्मसंस्कारोयोगाच्चाध्या- 
त्मविध्युपायेः 1! ४६ ॥ 
सूत्रार्ण--तदर्थम्‌ = उस मोक्च के निमित्त, यमनियमाभ्याम्‌ 
= यमनियम पूवक, च ओर, योगात्‌ योग से तथा, अध्यात्म- 


विध्युपायेः = अध्यात्म विद्या आदि के उपायों से, आत्म संस्कारः 
= आत्मा का संस्कार कृरनां चाहिये । 
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व्याख्या - मोक्ष के स्वरूप कौ जानने तथा आत्मसाक्षात्कार 
करने का सुनिरिचत उपाय योगिक साधनाय का आश्य जेनाहीहै 
क्योकि इसके बिना तत्वज्ञान नहीं हो सकता । 


जानग्रहणाभ्यासस्तद्वि्यं इच सह्‌ संवादः \। ४७ ।। 


मूत्राय --ज्ञानग्रहणाभ्यासः= ज्ञान के ब्रहण का अभ्यास, 
च = ओर, तद्वि : उसके विद्वानों से, सह्‌ संवादः=सह्‌ 
सम्वाद करे । 


व्याख्या-- योग साघन के अतिरिक्त अध्ययन आदिक द्वारा 
ज्ञान प्राप्िकी चेष्टाकरे भौर जिस विषयमे चका हो, उसमे विद्वानों से 
परामशं के तथा जिक्ञासु भाव से समाधान प्राप्त करे । 


तं शिष्यगुरसब्रह्यचारिविरि्शेयोऽथभिस्न- 
सुयिभिरभ्युपेयात्‌ । ४८ ॥ 

स श्रार्भ-- तम्‌ = उस आत्मज्ञानी को, विरि विशिष्ट 
ज्ञानी, श्रेयोऽथिभिः==श्रेयार्थी जौर, अनसूयिभिः = निन्दा रहित, 
शिष्यगुरुसब्रह्मचारी = शिष्य गुरं ओर सहपाठी के साथ, अभ्युपे- 
यातु = सेवा अदि से प्राप्न करना चाहिये । 

व्याख्या--भत्मन्ञान की प्रापि के लियि बत्मतत्वदर्शी विशिष्ट 


ञानी से गुरु-दिष्य परम्परा के अनुसार रिक्षा प्राप्त करे । वहु गुरुभी 
निन्दा रहित ओर परम ज्ञानी होने चाहिये । 


प्रतिपश्चहीनमपि वा श्रयोजनार्थंम्थित्वे ।।! ४६ ॥! 


सूत्रार्थ --वा--अथवा, प्रयोजनाथमथित्वे == तत्व ज्ञान की 
इच्छा होने पर अपने प्रयोजन के चियि, प्रतिपक्षहीनम्‌ = प्रतिपक्ष 
हीन होकर, अपि= ही, ज्ञान प्राप्ठ करे । 
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व्याख्यष--जिन्नायु भाव से अपने प्रयोजन की सिदधिमें छग जाये, 
किसी पक्ष-विपश्च भा मत-मतान्तर मेन पड़) 


तत्वाध्यवसायसंरक्षणाथं जल्पवितण्डे बीजप्ररोह्‌ 
संरक्षणार्थं कण्टकशखावरणवत्‌ \\ ५० ॥ 


सत्रां - बीजप्ररोहसंरक्षणाथमु बीज की रक्षाके च्वि, 
कण्टकराखावरणवेत्‌ कटि कौ चाखाभों का आवरण करने के 
समान, तत्वाध्यवसायसंरक्षणाथेम्‌ तत्व निणेय की रक्षा के 
छिये, जल्पवितण्डे जत्प ओर वितण्डा रहै \ 


व्याख्या - जल्प भौर वितण्डा का कुक्षण पह अध्याय में कहं 
चुके ह । यद्यपि जल्प ओर वितण्डा का प्रयोग उचित नहींहैफिरमभी 
बीजकी रक्नाके ल्ि कटोकी बाढक्गा देते है, वसे ही आवदयकर्ता 
पड़ने पर जल्प ओर वितण्डा का प्रयोग करके भी तत्व निणेय की रक्षा 
करत्प्र चाहिये । 


४ चतु्बाध्यायः दितीयह्किक समाष्ठम्‌ ५ 


पचमोऽध्यायः--प्रथमाहिकम्‌ 


साधम्यंवंधम्योत्किर्षापकषवर्यविण्यं विकल्प साध्य- 
पराप्त्यप्राधिप्रसगप्रति हृष्टान्तानुत्पत्तिसंशयप्रकरण- 
हित्वर्थापच्यविरोषोपपच्युपलब्ध्यनुपलब्धिनिःया- 
नित्यकायसमः ॥ १ ॥1 
सत्राथ-साधम्येसप, वेधम्येसम, उत्कषेसम, अपकषेसम, 
वणंसम, अवणंसम, विकत्पस्षम, साध्यसमः, प्राप्तिसम, अप्राप्ति- 
सम, प्रसङ्खसम, प्रतिदष्टान्तसम, अनुत्पत्तिसम, संरायसम, प्रकरण- 
सम, हैतुसम, अर्थापत्तिसम, अविरदोषसम, उपपत्तिसम, उपरन्धि- 
सम, अनुपरुन्धिस्षम, नित्यम, अनित्यसम ओौर कायेसम- यह्‌ 
२४ जाति-भेद हैँ । 
व्याख्या-इन भेदो के दारा प्रतिपक्षी के हेतुभों का खण्डनं 
करते हँ । आगे इनक्रा लक्षण करेगे । 
साधम्यवेधर्माभ्यामुपसंहारे तड्मविपययोपपत्तः 
साघम्यवेधम्यसमौ ।! २ ॥ 
सत्राथं-साधम्येवैधरम्याभ्याम्‌ = साधम्यं ओर वधम्यंसे, 
उपसंहारे = साधम्यं का उपसंहार करने पर, तद्धमेविपर्ययः = 
उसके धमं के व्यतिक्रम की, उपपत्तेः उपपत्ति से, साधम्य 
वैधम्ये समौ = साधम्येसम ओौर वैधम्यसम उत्पन्न होते है । 
व्याख्या-जब साधम्यं से साध्य में विपरीत धुम देखते है, तब 
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साधम्यं ही साध्य करा खेण्डन कर देता है, यही साधम्यंसम दोष है गैः 
दो पदार्थो के विरुद्ध धर्मो को केकर उगकी विषमतां का प्रतिपादनं करना 
वंघर्म्यसम दोष है । 
गोत्वाद्‌ गोसिद्धिवत्तत्सिद्धिः 1 ३ 1! 

सुत्राथं-गोत्वाद्‌ =गऊ्पन से, गोसिद्धिवत्‌ =गऊ को 
सिद्धि होने के समान, तत्सिद्धिः = उसक्री सिद्धि है । 

व्याख्या-- ग को सिद्ध करमेके स्यि गङपन गौर गञऊकी 
छृति ही मुख्य कारण है, पुं, पव आदि नहीं । अर्थात्‌ गपन से 
गऊ को सिद्ध करना साधम्येसम है। 

साध्यटृष्टान्तयोधंमंविकल्पादुभयसाध्यत्वाच्चोत्क- 
षापिकषंवण्यविण्यविकल्पसाध्यतमाः ॥ ४ 11 

सृ्ाथं -साध्यहृष्टान्तयोः = साध्य ओर दृष्टान्त के, धर्म 
विकल्पान्‌ = धर्म-विकल्प से, उभयसाध्यत्वात्‌ = दोनो प्रकारं से 
सिद्ध होने से, उक्कर्षापकषं = उत्कर्ष, अपक्ष, वर्ण्यावण्यं = वणं, 
अवर्णं, विकत्पसाध्यसभाः= विकल्प भौर साध्य यह्‌ छं प्रतिषेध 
होते हैं । 

व्याख्या-- साध्य ओौर दृष्टान्त के भेद से दोनों प्रकार सिद्ध होने 
वाले उक्त छं प्रतिषेध कहे गये ई । 

भगे सूत्र में सूत्रकार अपना मततदेते है, 

किचित्साधर्म्यादुपसंहारसिद्धेवैधरम्यादग्रतिषेधः ॥।५॥। 

सत्राय -किचत्‌साधर्म्यात्‌ = साध्य कौ सिदध मे किचित्‌ 
साधम्य होने से, उपस॒'हारसिद्धेः = उपप्त हार सिद्ध होने परः 
वैधर्म्यात्‌ = वँ धम्य से, अप्रतिषेधः खण्डनीय नहीं हू । 
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व्यार्धा - जरह कुक साधम्यं होगा, वहीं साध्य की सिद्धि होगी 
उमे किशी धर्मं के विरोधी होने से उसका प्रतिषेध नहीं होता । किन्तु 
धमे मे भिलने से उपमान की सिद्धि होती दहै) 


साध्यातिदेश्षाच्च हृष्टान्तोपपत्तेः ।१६।। 


सुत्राथं-साध्य-अतिदेशात्‌ = साध्यके अतिदेश से, च 
भी, इष्टान्तोपपत्तेः= दृष्टान्त की उपपति होती हें । 

व्थाख्या--इशन्त मे साध्य के सबं धर्मां के मिलने की भाव- 
ह्यकता नहीं है, एक धमं भिर जानां चाहिये । यदि समी धमं भि 


जाये तो साध्य ओर हष्टान्त मे कुछ भेद ही न रहैगा । इसल्ियि साध्य- 
सम का निषेध नहीं बनकत्ता 1 


प्राप्रसाध्यमप्राप्य वा हितोः प्राप्त्या अविशिष्टतस्वाद- 
प्राप्या असाधकत्वाच्च प्राप्त्यप्राप्रिसमो 11 


सत्रां -प्राप्त्या-अविरिष्टत्वात्‌ प्राप्ति मे विशेषता न होने 
से, हेतोः हेतु से, प्राप्यस्ताव्यप्राप्य = साध्य -को पाकर सिद्ध 
करने को प्राप्य, कवा = अथवा, अप्राप्त्या अप्राप्ति के, असाध- 
कत्वात्‌ ==असाधक होने से, प्राप्त्य =अप्राप्ति काः प्रतिषेधक, 
अप्राप्तिसमौ --अप्राप्यसम कहा जाता है । 


वधाख्या-प्राक्तिसे खण्डन करना प्राप्ततमं ओर अप्रा्ि से 
खण्डन करने को अप्राप्यसंम कहां जाता है । इस पर सूत्रकार का मतदहै) 


घटादिनिष्पल्तिदशंनात्‌ पीडने चाभिचारादप्रतिषधः 
1 {11 


सृत्रार्ण--घटादिनिष्पच्तिदशेनात्‌ = घडे आदि कौ निष्पत्ति 
देखने से, च न= ओर, अभिचारात्‌ अभिचार से, पीडने पीड़ा 
होने पर, अप्रतिषेधः = निषेध नहीं बनता । 
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व्याख्या - घडे को बनता हुआ प्रत्यक्ष देखते हैँ यह चाक्र ओर 
मिट्टी आदि के संयोग होने पर बनता है, बिना संयोग के घडे का अभाव 
सिद्ध है । इसल्ि प्रा्निसम ओौर अप्रा्निसम का निषेध ठीक नहीं | 


हष्टास्तस्य क .रणाऽनपदेशात्‌ प्रत्यवस्थानाच्च प्रति- 

दृष्टान्तेन प्रसगप्रतिद्रष्टन्तसमौ ।। ६। 

स्‌ ्रार्भं ~ इष्टान्तस्य = हष्टान्त के, का{रणऽनपदेदात्‌ = 
कारण के अनपदेश से, च ओर, प्रतिहष्टान्तेन = प्रतिष्टष्टान्त 
के, प्रत्यवस्थानात्‌ = खण्डन से, प्रस ङ्घप्रतिहष्टान्तसमौ = प्रसङ्खसम 
ओर प्रतिहष्टान्तसम होते है । 

व्याद्या-कारण का कारण भौर दृष्टान्त का दृष्टान्तं नहीं माना 
जाता । यदिपेसामनंतो उनके भी कारण ओर रष्टान्त का प्रसंग 


वेगा । इसे प्रसंगसम दोष ओर प्रत्येक रष्टान्त मे इस दोष की संभावना 
प्रतिहष्टन्तसम दोष कहा जायगा । 


प्रदोपादानप्रसंगनिवृत्तिवत्तदिनिवृत्तिः ।1१०।। 


सुत्राथं--प्रदीपादान = दीपक के ग्रहण करने मे, प्रपंगनि- 
वृत्तिवत्‌ = प्रसङ्ख को निवृत्ति के समान, तद्विनिदृत्तिः = इसकी 
निवृति है । । 

व्याद्या-अधघेरा दुर करने केचि दीपके जरते है, परन्तु 
दीपक को देखने के लि दूसरा दीपक नदीं जलाते । एेसे ही दृष्टान्त की 
सिद्धि के लिये अन्य हृष्टास्त की भावरयकता नहीं होती । 

प्रतिहष्टान्तहेतुत्वे च नाहैतुह शान्तः \\¶ १५ 

सत्रार्ण-प्रतिहृष्टान्तहेतुत्वे = प्रति इष्टान्त कै हेतु रमे, 
हष्टान्तः- हष्टान्त, अहेतुः अयुक्त, न= नहीं है । 

व्याद्या--इष्टान्त का खण्डन करने के च्यि प्रतिष्टन्त दिया 
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जाता है । परन्तु, हृष्टान्त से साध्य कौ सिद्धि नहीं होती तो प्रतिदृष्टान्त 
पे उसका खण्डन भी नहीं हो सक्ता 


गुत्पत्त  कारणाभावादन्‌त्पत्तिसमः ।\१२।। 


सुत्राथं ~ प्रागतत्ते = उत्पत्ति के पूर्वे, कारणाभावात्‌ = 
कारण के अभाव से,अनुत्पत्तिसमः= अनुत्पत्तिसम प्रतिषेध होता है 

व्याख्या--अनू्यत्ति के हष्टान्त से उत्पत्ति का खण्डन करने को 
अनुसत्ति समदोष कहते । अगते सूत्र उत्तर देते दै- 


तथा मावादुत्पन्चस्य कारणोपपत्त नं कःरणप्रतिषेघः ।१३। 


सुत्राथं - तथाभावादुत्पन्नस्य = उत्पन्न के उस प्रकार होने 
से, तथाक्रारणोपपत्तेः = कारण की उपपत्ति होने से, कारणप्रति- 
षेधः = कारण का निषेव, न = नहीं होता । 

व्याख्या - उत्पत्ति से पहिले शब्द काञभाव है भौर शब्दके 
न होन से अनुत्पत्ति को कारण मानकर उसका खण्डन करना युक्तिमुंगत 
नहीं है । 

स,मान्यरृष्टःनतयोरं श्रियकत्गे समाने नित्याऽनित्य- 


साधर्म्यात्‌ संशयसमः ।। १४) 

सत्राथ-- कामान्यहृष्टान्तयोः- सामान्य ओर दृष्टान्त मे, 
एेन्दियकत्वे = इन्द्रिय सम्बन्धी दोष, समाने समान है, नित्या- 
नित्य नित्य-अनित्य के, साधर्म्यात्‌ = साप्रम्यं से, स्ंशयसमः= 
संशयसम प्रतिषेवण्ोता है । 

व्यार्या- संशय को हतु मानेकर जिप्के दवारा खण्डन कर, वहं 
संशयसम है । इसमे निचय तथा अनित्य के साध्म्यंसे संशय रहता है । 
जसे कहँ कि शब्द नित्य नदीं है, क्योकि वह प्रयतल से उत्यनन होता है 
फिर कहं कि घडे के समानं हैतो इसमे संशय रहने मे ही संशयतस्तम कहा 
गया है) 
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1, 


साधम्यत्सिश्नये न संशयोववेधरम्यादुमयथावासंशयो- 
ऽत्यं<सं राय प्रसंगोनित्यत्वाच्नाऽभ्युपगमाच्च सामान्य 
सयप्रतिषेधः ।१५।। 


सूत्राथं - साधर्म्यात्‌ = साधम्य से, संशये = संशय होने परः, 
वैधर्म्यात्‌ = विधर्मं से, सशयः संशय, न = नहीं रहता, वा - 
यदि, उभयथा = दोनों प्रकर से, सशयः = स दाय मानें तो, अत्य- 
न्तसं तयप्रसङ्खः= अत्यन्त संशय का प्रसङ्ख होगा, नित्यत्वात्‌ 
नित्यत्व के, अभ्युपगमात्‌ = अभ्युपगम, नन होने से, चन=भी, 
सामान्य का, अप्रतिषेधः = प्रतिषेध नहीं बनता | 
व्याब्या- साधर्म्यसे संशयदहोतो वैधम्यं से संशय नहीं रहेगा । 
यदि दोनों प्रकार से संशयहो तो फिर अत्यन्त सशयका दोष उपल्थित 
होगा । विशेष का ज्ञान होने पर नित्यत्व के साधम्यं का निषेध नहीं कर 
सकते । 
उभयासाधर्म्यात्‌ प्रक्रियासिद्धेः प्रकरमसमः ।१६॥ 


सूत्राथं -उभयासाधर्म्याति = दोनों के साधम्य से, प्रक्रिया 
सिद्धेः = प्रक्रिया की सिद्धि होने पर, प्रकरणसमः =प्रकरणसम 
होता है। ५ 

व्याख्या - पक्ष ओौर विपक्ष की प्रद्रृत्ति ही भरक्रिया है 1 उसकी 
उत्पत्ति नित्य-अनिव्य के साधम्यंसे होती है। इससे प्रकरणसम बनता 
है तथा नित्य अनित्य के वैधम्यं से भी प्रकरणसम उत्पन्न हो जाताहै। 

अगले सूत्र मे इसका समाधान करेगे- 


प्रतिपक्षात्‌ प्रकरणसिद्धेः प्रतिषेधाऽनुपपत्तिः प्रति- 
पक्षोपपत्त : ।९६।। 
सुत्राथं-प्रतिपक्षात्‌ प्रतिपक्ष से, प्रकरणसिद्धेः प्रकरण 


४४ न्याय- रद्छन 
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सिद्ध होने पर, प्रतिपक्षोपपत्चेः प्रतिपक्ष कौ उपपत्ति होने से, 
्रतिषेधानुपपत्तिः = प्रतिषेष की उपपत्ति नहीं होती । 

व्याख्या--दोनों के साधम्यं से प्रकरण सिद्ध होने में प्रतिपक्ष 
कारण हु । इसलियि प्रतिपक्ष का निषेध नहीं कर सकते । क्योकि, 
प्रतिपक्च ओर प्रतिषेष दोनों एकं साथ उत्पन्न नहीं हो सकते । 


त्रं काल्यासिद्धेहतोरहेतुसमः ।१८॥ 
सूत्रार्थ--हेतो हेतु के, त्रैकाल्यासिद्ध : = तीनो काल मे सिद्ध 

न होने पर, अहैतुसमः = जहैतुसम होता है । 

व्याख्या- हेतु साधन को कहते है । यह्‌ तीनों कार मे असिद्ध 
है) न वहु साध्यके पह्ठिहोताहै, न पचे ओर न प्ताथदही हौतादहै। 
इसलिये उसे अहेतुसम कहा है । 

न हेतुतः साध्यसिद्धस्त्रं कात्यासिद्धिः ।\१६।) 

पत्राथं-देतृतः हेत्‌ से, साध्यसिद्ध := साध्य के सिद्ध 
होने पर, त्रकाल्यासिद्धिः = तीन कार में असिद्धि, न= नहो मान 
सकते । 

व्याख्या-यदि कहं कि कोई कायं कारण के बिना सिद्धं नहीं 
होता भौर बिना साधन के कोई साध्य भी सिद्धनहीं होता तो हेतु का 
तीनों काल मे सिद्ध होना भी नहीं कह सकते, यह कहना ठीकं नहीं । 
क्योकि, जो ज्ञेय है वही साध्य है, उसका जानने वाला साधन है, वही 
उसका हेतु है । 


प्रतिषेधाुपपत्तेः प्रतिषेद्धव्याऽप्रतिषेधः ।\२०।। 


सुत्रा्थं -प्रतिषेध-अनुपपत्त : = प्रतिषेध की उपपत्ति न होने 
से, प्रतिषेद्धव्य = प्रतिषेद्धव्य का, अप्रतिषेधः = निषेध नहीं बनता । 


व्याख्या-यदि हेतु के त्रिकाल मे असिद्ध होने से उसका खण्डन 
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करे तो इस खष्डन का भी खण्डन हो जाता है। इसलिये निषेध करना 
ठीक नहीं । 


ग्र्थापत्तितः भ्रतिपक्चसिद्धेरर्थापत्तिसमः ।२१॥ 
सूत्राथं--अर्थापत्तितः अर्थापत्ति से, प्रतिपक्षसिद्ध : = प्रति- 
पक्ष कौ सिद्धि हने पर, -अर्थापत्तिस नः अर्यापत्तिस्म होगा । 


व्माष्मा--एक वात कहँ उसमे दूसरी बात स्वथं जान री जाय 
यह अर्थापत्ति है 1 इस प्रकार अर्थापत्ति होने से प्रतिपक्ष की सिद्धि हौती 
हो तो उसे अर्थापर्तिसम कहते हँ | 


अगले सूत्र मे इसका निराकरण करेगे- 
अनुक्तस्याथापत्तेः पक्षहानेरुपपत्तिरयुक्तत्व!दनेका- 
न्तिकित्वाच्चार्थपत्तेः ।२२।। 
सुत्राथं -अनृक्तस्यार्थापतेः== अर्थपति के न कहे गयेभ्च = 
ञौर ,अनैकान्तिकत्वात्‌ = अनेकान्तिक होने से, अनुक्तत्वात्‌ =न 
कहे गये, अर्थापत्तेः = अर्थापत्ति से, पक्षहाने रपपपत्तेः = पक्षहानि 
की ऽपपत्ति है । 
वयाख्णा-अर्थपत्ति के न कही गयी होने से, गौर अनैकान्तिक 
होने से, अर्थापत्ति दोष नहीं बनता । क्योकि अस्पष्ट होने से कोई शब्द 
को नित्य कहे तो अर्थापच्ति से यह कहना कि उत्पन्न हने से शब्द नित्य 
नही, युक्ति-सङ्खत नहीं मान सक्ते । 
एकधर्मोपपत्तेरविहेषे सवे।विशेषप्रसंगात्‌ सद्धावो- 
पपत्तेरविशेषसमः ।\२३।। 
सुत्राथं--अविशेषे=-अविरेष मे, एकधर्मोपपत्तेः= एक धमं 
की उपपत्ति से, सर्वाविेषप्रसङ्कात्‌ = सम्पूणं विशेष प्रसद्ध आने 
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से, सद्भावोपपचचेः= सदुभाव कौ उपपत्ति होना, अविशेषसमः = 
अविशेषसम होगा । 

व्याख्या-- किसी एक धमं कौ समानता दिखलाकर दो पदार्थों 
को सामान्यतया एक ही मानना अविशेषक्षम दोष है । जसे कहं किं शब्द 
ओर घडा दोनों उत्पन्न धमं वाङ हने से समान हैँ । इस प्रकार सबको 
एक जैसा बताना अविरोषपसषम कहा जायगा । भब इसक्रा समाधान 
करते है- 
क्वचिद्धर्माऽनुणपत्तेः क्वचिच्चोपपत्तेः प्रतिषेधामावः। २४। 


सुत्राथं -ववचिद्धर्माऽनुपपत्तेः = कहीं धर्मं॑की अनुपपत्ति, 
च = गौर, क्वचित्‌ = कहं, उपपत्तेः == उपपत्ति से, प्रतिषेधाभावः 
== निषेध का अभाव होता है। । 

व्याष्मा- कहीं तो एक धमं मिक्ता है गौर कहीं नहीं मिलता 
सलिए अनेकान्तिक होने के कारण अविशेषसम दोष को उचित नहीं 
कहु सकते । 

उभयकारणोणपत्तेरपपत्तिसमः ॥२५॥ 

सूत्राथं--उभय कारणोपपत्तेः== दोनों कारणों की उपपत्ति 
होने से, उपपलिसमः == उपपत्ति सम होता है । 

व्यास्या--जंसे शब्द का अनित्यत्व उसके उत्पत्ति ध्मसेहैतो 
उसके नित्यत्व का कारण अस्पृश्य अर्थात्‌ योग्य न होने से है । इन कारणों 
की उत्पत्ति होने से उपपत्तिसम दोष होता है । 


उणपत्तिकारणाभ्यनुज्ञानादऽप्रतिषेधः ।\२६॥ 


सुत्राथं--उपपत्ति कारणाभ्यनुज्ञात्‌ = उपपचि के मान लेने 
पर, अप्रतिषेधः निषेध नहीं बनता । 


व्याख्या-- जव दोनो कारणों की उत्पत्ति स्वीकार करी गर्ईदहो 
तो फिर उसे मान्यता न देने का कोई माधार नहीं रहता । 
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नििष्टकारणामागेऽप्युणलम्भादुणलबन्धिसमः ॥॥२७।। 


सुत्राथं-निटिष्ट कारणाभावे = निर्हिष्ट कोारणके अभवि 
मे, अपि=भी, उपलम्भात्‌ = उपलम्भ से, उपरुन्धिसमः = उप- 
रुन्धिसम होता है। 


व्याख्या -तियत्त कारण के अभावमेंभी साध्य की उपरन्धि 


होती है, इसलिये उसे उपलल्धिसम प्रत्यवस्थान क्रहूते हैँ । अब इसका 
समाधान करेगे- 


कारणान्तरादयि दद्र्मोणपत्तेर प्रतिषेधः ।॥२८॥ 


सुत्राथं ~ कारणान्तरात्‌ = कारणान्तरं से, अपि-भी 
तद्धमः-- उस धमे की, उपपतेः= उपपत्ति होने से, अप्रतिषेधः = 
निषेध नहीं बनता । 


व्याख्या - अन्य कारणों से भी उस धमे का उत्पन्न होना संभव 
है, इसच्यि निषेध करना युक्तिसद्धत नहीं है । 


तदनुपलब्धेरनुणलम्भादभावसिद्धो तदविणरीतोण- 
पततेरनुपलब्धि समः ।२६।। 


सुग्राथं - तदनुपलब्धेः उसको अनृपरञ्शि के, अनुपल- 
म्भात्‌ = अन्‌पलम्भ से, अभाव सिद्धौ = अभाव के सिद्ध होने पर 
तद्विपरीतोपप्तेः- उनके विपरीत उपपन्न होने से, अनुपकन्धि- 
समः अनुपछन्धिसम होता है । 


व्याख्या-आवरण की प्रत्यक्षता मे उसका अभाव मनेंतौ 
उसके अमाव की प्रत्यक्षता से जभावकाभी अभाव मानना होगा । भौर 
आवरण के अभाव क्रा अभाव माननेसे भाव की सिद्धि होगी । तबे शब्द 
` का भी नित्यत्व सिद्ध हो जायगा । इस प्रकार दूषण देने को अनुपलन्वि- 
सम कहते है । भब इसका उत्तर देते है । 


र्य 1 | -न्याय-दर्खनें 


अनुणलम्भात्मकत्वादऽनुणलब्धेरहेतुः ।\२३०।) 

सुत्रं -अनुपरग्येः = अनुषरब्धि के, अनुपलम्भात्मक्रत्वात्‌ 
== अनुपलम्भात्मक होने से, अहेतुः उक्त हेतु ठोकं नदीं । 

व्याख्या--भभाव से अमाव को सिद्ध करना टीकर नहीं है । क्योकि 
भाव का अभाव होता है, अभाव काक्या अमावहोगा? जो वस्तुहै उसी 
की उपक्न्धि होती है, नहीं है उसकी उपरकन्धि कहाँ से होगी ? इसल्यि 
अनुपरुल्धिसम भ्रत्यवस्थान नहीं बनता । 


ज्ातचिकल्भानाञ्चभावाऽमावसंवेदनादध्यात्मम्‌ ।३१।। 


सुजा -ज्ञानविकत्पानाम्‌ ज्ञान विकल्पों का, भावः= 
होना, च = ओर, अभावः==न होना इस्तका, संवेदनादध्यात्मम्‌ = 
अनुभव आत्मा में होने सं भी उक्त हेतु ठोक नहीं । 

व्याख्या- प्रत्येक व्यक्ति अपने आत्मा मे ज्ञान विकल्पौ के होने 
का अनुभव करता रहता है । जसे भें घडे को देखता हँ एसा कहनेसे ही 
शाब्द के आवरण के अभाव का अभाव अनुभव नहीं करता । इससे आव- 
रण की कल्पता उचित नहीं है । 


साधम्येत्तृल्यधर्मोणपत्तेः सवानित्यत्वप्रसंगादनित्यसमः 


1३ २।। 

सुन्रा्थ- साधर्म्यात्‌ साधम्यं से, तुल्यधर्मोपपोः== समान 

धमे की उपपत्ति होने पर, सर्वानित्थत्व-=-सब मे अनित्यत्व के, 
प्रसङ्खात्‌ = प्रसंग से, अनित्यसम: अनित्यसम होता. दै। 

व्यार्या--“भनित्य घडे*के साधम्यं से शब्द अनित्य है' एेसा कहने 

पर यदि कहँ कि धडा भी एक पदार्थं है । उसके साधम्यं से सभी पदाथं 

अनित्य दहोगे ।' इस प्रकार अनित्यत्व कहना अनित्यसम प्रत्यवस्थान 


दत्ता है । 
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साधम्यादसिद्धेः प्रततिषेधाऽसिद्धिः प्रतिषेश्य- 
स॒ स्याच्च ।\३३१। 

सुग्राथं - साधर्म्यात्‌ = साधम्यं से, असिद्धेः असिद्ध होने 
पर, प्रतिषेध्यसाघम्यत्‌ = निषेधित के साधम्य से, प्रतिषेधाऽसि ड़ 
== प्रतिषेध चह बनता । 

च्य्धस्णा- यदि चड़ ओर शब्दै का उत्पन्ने होना साधम्यं शब्द 
के अनित्यत्व मे प्यप्नि नहीं है, ते घडेकफे साधम्यं से सव पदार्थो का 
खअनित्यत्व कंसे सिद्ध होगा ? क्योकि शब्द भी स पदार्थो मे अप्रमया १ 
इसलिये प्रतिवादी का कथन युक्तिसंगत नहीं है ! 

ष्टास्ते च साध्यसाधनभावेन प्र्तस्य घमेस्य हेत्‌- 
त्वत्तस्य चोभययाभावःज्लाऽविकशेषः ।। ३२ ॥ 


सूत्राथं -- छन्त = हष्टन्त मे, साध्यसाधनभावेन = साध्य 
साधन भाष से, प्ज्ञातस्यध्स्य = ज्ञान होने वाला धर्म, हेतुत्वात्‌ 
<= हेतु होने से, च = मौर, उभयथा = दोनों प्रकार का, भावात्‌ 
होने से, अविशेषः = अधिशेष नहीं 
व्फख्या--साध्य का साधक धमं हेतु है। वह हेतु किसी के अनु- 
धरु भौर किसी कै प्रतिनरूख होता है। उसका किसी के साथ सामान्य 
ओर किसी के साथ चिशोष सम्बन्ध होता है । इसमे सामान्य से साधम्यं 
शौर विशेष से वंधम्यं उत्पन्न होता है! इनमे सेएकके अध्य सेही 
खण्डन करना ठीके नहीं है । इसलिये केवल साधम्थं से अनित्यत्वे सिद्ध 
नहीं होता। 


निव्यमनित्यमावादनित्ये नित्थ्त्वोपपत्ते नित्यसमः\ ३५१ 


स्‌ तरर्ण--निंत्यमनित्यभावात्‌ = निस्य मे अनित्य के भाव 
से आर, अनित्ये अनित्य मे, निस्यत्व = नित्यत्व का भावः, उप 
पोः = उपपन्न होने से, नित्यस्मः = नित्यम होता है । 
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व्यार्या-- वादी ने कहा शब्द अनित्य है, इस पर प्रतिवादी ने 
धधा कि शब्द में जो अनित्यत्व है वह्‌ नित्य है था अनित्य? यदि नित्य 
कह तो गुण निस्यहोततो गुणी भी नित्य होगा ओौर यदि अनित्य कहो 
तो उसमें जो अनित्यत्व है, उसके अनित्य होने से चाब्दं का नित्यत्व सिद्ध 
हो जायगा । 
समे सूच मे इसका समाधान करते ह - 


प्रतिदेष्ये नित्यमनित्यमावादनिष्ये निव्यस्व्सेपपयेः 


प्रतिषिधाऽसावः \1 ३६ \ 

सूच्ार्भ--प्रतिषेध्ये = प्रतिषध्य मे, नित्यमनित्यभावात्‌ = 
अनित्य के निच्य होने से, व अनित्ये अनित्य मे, नित्यत्वोपपत्ेः 
= नित्यत्व की उपपत्ति से,प्रतिषेधाऽभावः= निषेध का अभावहै। 

व्यास्या--शब्द को अनित्य मानकर नित्य कटुना अयुक्तं दहै। 
क्योकि नित्यत्व का हेतु जनित्यत्व नहीं हयो सकता गौर हेतु के अभावमें 
साध्य सिद्ध नहीं होता । जहाँ अनित्यत्वं कां अभावहो वहां भाव नहीं 
हो सकता । इसल्यि नित्यस्म दोष मानना युक्तिंगत नहीं । 


प्रयत्नकाथनिकत्वात्कायसमः ।\! ३७ ॥। 


सृत्रार्थ-प्रयत्न कायनिकत्वात्‌ = प्रयत्न काये के अनेक 
होने से, कायेसमः = कायेसम होता है । 

व्याख्या - प्रतिवादी ने प्रयत्नके बाद उत्पन्नहोने से शब्द 
अनित्य है, यह्‌ स्वीकार कर किया, परन्तु, प्रयत्न के अनेक कायं हैँ अर्थात्‌ 
प्रयदेन के बाद किसी पदाथे की उत्पत्ति होती है भौर किसी की अभि- 
व्यक्ति) तो प्रयल का कायं होने से शब्द को उत्पन्न हुजा ही क्यों मानें ? 
अभिव्यक्त हुमा क्यो न मान छे ? इस प्रकार, कायं के भनेकत्व से काये- 
सम दोष होता है 1 अगले सूत्र में इसका उत्तर देते ई-- ` 
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कार्यान्यत्वे प्रयत्नाऽहेतुत्वसनुपलब्धिकारणोपपत्तेः ।३८। 

सुत्राथं--कायतन्थित्वे = कायं के अन्य होने पर, अनुपरुभ्धि- 
कारणोपपन्तेः = अनुपलन्ध कारण कौ उपपत्ति से, प्रयत्नाऽहेतु- 
त्वम = प्रयत्न का हेतुत्व नहीं हेता । 

व्याख्मा-- प्रयत्न से उत्पन्न होने के कारण शब्द कायं है। जह 
अभिव्यक्ति होती है, वहाँ आवरण उपरुञ्ि का कारण नहीं होता + 
परन्तु, उत्पत्ति मे आवरण का अभाव हेता है + शब्द का कहीं अगवरण 
न होने से उसकी उत्पत्ति होती है। इसख्यि कार्य॑सम प्रतिषेध अनै- 
कान्तिकं हैष इस पर शंका करते है- 


प्रतिषेधेऽपि समानोदोषः ॥ ३६ \ 


सुत्राथं - प्रतिषेधे = प्रतिषेध मे, अपि=भी, समानोदोषः 
न्=समान दोष दहै । 

व्याख्या--पदि अनैकान्तिक होने से कार्थसम नहीं होतातो 
उसका खण्डन भी अनंकान्तिक येने से प्रामाणिक नहींहौ सकता । शब्द 
को अनित्य कह कर प्रयत्न से उसकी उत्पत्ति मानी है, अभिव्यक्ति नहीं । 
इससे दोनों मेही समान दोषदै। 

सर्वत्रं वस्‌ ॥ ४० ॥ 

पूत्रार्भ-- स्वैरः सर्वत्र, एवम्‌ =एेसा ही है । 

ष्याख्या-- कायंसम मे जो अनेकान्तिक दोष बेताया दहै, वह्‌ उप- 
युक्तं नहीं । परन्तु, साधम्यं आदि जो चौबीस जाति भेद कहे हः उनमें 
प्रसक्ति होती है । इसल्ियि सबं प्रामाणिक हैँ । 

प्रतिषेधविप्रतिषेषे प्रतिषेधदोषवहोषः ।। ४१ ॥ 


सुत्रार्भ--प्रतिषेधविप्रतिषेधे = प्रतिषेध के विप्रतिषेध मे, 
प्रतिषेध-दोषवत्‌ = प्रतिषेध के समान, दोषः = दोष हैँ । 
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व्यास्या-- प्रतिषेधो मे अन॑कान्तिक रोषो के समान ही, प्रतिषेधो 
के खण्डनमेंभी इस दोषकाप्रसंग है) जसे प्रथम पक्त "कायं होने 
दाञ्दं अतित्य है" दसरा प्क्ष-कायं के विभिन्न प्रकार का होने से कायेसफ 
दोष है' तीसरा पक्ष--ष्दोनों पक्षों मे व्यभिचार दोष समान रूपसेदैः 
गौर चौथा पश्च दै-“खण्डनः का खण्डन करने मे भी समान दोष है ।' अद 
घीचवां पक्ष कहते ईै-- 


प्ररिषेधं सरोषमभ्युपेत्य प्रतिषेधविप्रतिषिधेमानो 
दोष प्रसद्धोमतानुज्ञा । ४२ ॥ 


पुत्रार्थं प्रतिषेधम्‌ प्रतिषेध को, सदोषममभ्युपेत्य = दोष- 
युक्त मान कर, प्रतिषेधविप्रतिषषेये प्रतिषेध ओर विप्रतिषेध, 
समानो = समान, दोषः=दोष का, प्रसद्धोमतानृज्ञा =प्रसंगं 
"मतानुज्ञा कहा जाता है 1 

व्याख्या--द्वितीय पक्ष को दोष युक्त मान कर तीसरे पक्ष अर्थात 
खण्डने के खण्डनमे भी दोष देना मतानुज्ञा" है। अब अन्तिम सूक्रमे 
पसंहार करते है-- 

स्वपक्नलक्षणपेक्लोपपत््युपसंहारे हित निह ले परपक्त 
दोषाश्युषगमात्समानोदौषघ इति ।! ४३ ६ 


सू्रार्थ--स्वपक्षलक्षण पेक्षः = अपने पक्ष में दोष के लक्षण 
की अपेक्षा से, हेतु निह्‌ े=हेतु के निहश में, परपक्षदोषाभ्यु- 
पगमात्‌ = पर क्षमे दोष के मानने से अथवो, उपपत््युपसंहारे 
= उपपत्ति के उपसंहार से, दोष देखने मे, समानोदोषः = समान 
दोष होता है । 8 

व्याख्या -अपने पक्ष को सिद्ध किये बिना, प्रतिवादी के आक्षेप 
कां भी खण्डन बहती बनता! इसख्यि जिस किमी के. पक्च पर आक्षेपो, 
उसे अपने पक्षं को निर्दोष सिद्ध करना चाहिये } जो अपने पक्ष को सिद्ध 
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क्यिव्रिना, द्रसरे का खण्डन करतादहै, उसे मतानूज्ञा निग्रह स्यान 
कहूते है । 
ट्‌ 


पंचमाध्यायः प्रथर्माह्खिक समा्ठम्‌ 


पचपोऽध्यायः-द्वितीयमाहिकम्‌ 

प्रतिज्ञाहानिः प्रतिन्ञान्तर प्रतिन्ञ,विरोधः प्रतिज्ञा 
संन्यासोहिस्वेन्तरमर्थान्तरनिरथकमविज्लाताथंमपा्थेकम- 
प्राप्रकालं न्थूनसधिक पुनरक्तमननुभाषगमज्ञानमप्रतिभा 
विक्षेषोमतानुज्ञा पय्रुयोज्योपेक्षणं निरनुयोज्यानुयोगो- 
ऽपसिद्धान्तोहेत्वामासाइ्च निग्रहुस्थानानि ।१।। 


सूत्राथं--- तिनज्ञा हानि, प्रतिज्ञान्तर, प्रतिज्ञाविरोध, प्रतिज्ञा 
संन्यास, हेत्वन्तर, अर्थन्तिर, निरथंक, अविज्ञाताथं, अपार्थक, 
अप्राभर कार, न्यून, अधिक, पुनरुक्त, अननुभाषण, अज्ञान, 
अप्रतिभा, विभ्नेप, मतानुज्ञा, पयेनुयोज्योपेक्षण, निरनुयोज्यानृयोग, 
अपसिद्धान्त ओर हेत्वाभास यंह॒ वाईस निग्रहस्थानं । इनमे से 
पहले प्रतिज्ञाहानि का लक्षण कहते हँ 

व्याख्या निग्रह-स्थान विपतिपत्ति ओर अप्रतिपत्ति के विकल्प 
से उत्पन्न होते है ओर उनमें पडकर वाद-विवाद करने वारे को परास्त 
हो जाना पडता है । अतः न्याय सिद्धान्त के अनुसार निर्णय करने के 
ल्य उसकी जानकारी भौ भवर्यक है । 


प्रतिहष्टान्त घर्माभ्यनुज्ञा स्वहष्टान्ते प्रति्ाहानिः ॥२॥ 
सुधरार्थ- प्रतिदृष्टान्त धर्माभ्यनुज्ञा दूसरे पक्ष के धमं को 


मानना, स्वृष्टान्ते = अपने पक्ष मे, प्रतिज्ञाहानिः = प्रतिज्ञा 
हानि है। 
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व्माख्णा--अपने पक्ष को सिद्ध न कर, उसका त्याग करके दूसरे 
पक्ष के हृष्टान्त को स्वीकार कर लेने को प्रतिज्ञाहानि कहते ई । अगे 
सूत्र में प्रतिज्ञान्तर का लक्षण कहते है - 
प्रतिज्ञातार्थप्रतिषेधे धममंविकत्पात्तद्थनिह शः 
प्रतिज्ञान्तरम्‌ ॥ ३ ॥ 


सत्नाय--प्रतिज्ञातार्थं प्रतिषिधेः == प्रतिज्ञात अथं के निषेध 
पर, घमं विकल्पात्‌ धमे के विकल्प से, तदथेनिद्‌ शः उसके 
अथं के निदेश को, प्रतिज्ञान्तरम्‌ = प्रतिज्ञान्तर कहते है । 

व्याख्या - भपनी प्रतिज्ञा का खण्डन होने पर, उसको सिद्धन 
करते हए क्रिसी अन्य प्रतिज्ञा को कर बैठना प्रतिज्ञान्तर निग्रहस्थान 
कहा जाता है । जपे पहिले कहा कि शब्द अनित्य है, परन्तु शब्द का 
अनित्यत्व सिद्ध न कर सके ओर कहू वैठे किं ब्द सवंगतिवाच्‌ नहीं है 
तो इस प्रकारं प्रतिज्ञा को बदलना प्रतिज्ञान्तर हुआ । 


प्रतिन्ञाहेत्नोविरोधः प्रतिज्ञाविरोधः \ ४ ॥ 


सुघ्रा्थ-प्रतिज्ञाहेत्वोविरोधः = प्रतिज्ञा ओौर हेतु के विरोध 
को, प्रतिज्ञाविरोधः = प्रतिज्ञाविरोध निग्रहस्थान कहते -है । 

व्याख्या-- प्रतिज्ञा भौर हेतु के विरोधसे प्रतिज्ञा विरोष होता 
है । जसे कहा किंशद्रग्य गुण से भिन्न है" यह्‌ प्रतिज्ञा हुई, फिर कहा कि 
“रूप आदि के सिवाय ओर किसी वस्तुके न मिलने से, यह हतु दिया।' 
इसमे प्रतिज्ञा ओर हेतु दोनों परस्पर विरोधी है! थदि गुण द्रव्यसे 
भिन्न है तो रूप आदि के सिवाय कोई वस्तु न मिलना ठीक नहीं । यदि 
खूप आदि से भिन्न अथं न भिलकेतो द्रव्य गुणसे भिन्न होता है। इस 
प्रकार प्रतिज्ञा ओौरदहैतुमें विरोधे है,। 


पक्षपरतिषेधे प्रतिज्ञातार्थाऽपनयनं प्रतिज्ञासन्णसः ।५। 
सूश्ार्थ--पक्षप्रतिषेधे...पक्च का निषेध होने पर, प्रतिन्ना- 
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ताथं = प्रतिज्ञा के अर्थं को, अपनयनम्‌...छोड देना, प्रतिज्ञा- 
सन्यासः- प्रतिज्ञासंन्यास कहा जाता है । 
व्याख्या-- जो प्रतिज्ञा की उसका खण्डन हो गयातो उसे छोड 
दिया, इसे प्रतिज्ञासंन्यास कहते हैँ । जैसे क्सीने इन्द्रिय का विषय 
होने से शब्द का अनित्य होना कहा, इस पर आक्षेप हा कि जाति तो 
नित्य है, इन्द्रिय का विषयवह भीटहै। इस आक्षेप को देखकर वादी 
अपनी प्रतिज्ञा से हट कर कहने खगे कि "शब्द को अनित्य कौन बताता 
है ?` बस यही प्रतिज्ञासंन्यास है। 
अविशेषोक्त हेतो प्रतिषिद्धे विशेषमिच्छितो 
हेत्वन्तरम्‌ ।! ६ ॥ 
सां -अविशेषोक्त = अविशेष रूप से कहे हुए, हतो = 
हेतु के, प्रतिषिद्धे: = निषेध पर, विशेषमिच्छितो = विशेष की 
इच्छा हो, वहु, ह्वन्तरम्‌ =हेत्वन्तर है । 
व्यास्या-- अपने पहले हेतु को छोडकर दूसरे देतु कीशरणलेना 
हेत्वन्तर है । 
प्रकरताद्थद्प्रतिसम्बद्धा थमर्थान्तरस्‌ ॥ ७ |, 
सूत्रार्भ--प्रकृतात्‌ = प्रकृति के, अर्थात्‌ अथं से, प्रतिसम्ब- 
दाम्‌ = सम्बन्ध न रखने वाले को, अर्थान्तरम्‌ = अर्थान्तर कहते । 
व्याख्या-- कोई कहे फि शब्द नित्य नहीं है, उत्पन्न होने से" फिर 
कहे किं शब्द गृण है आकाश का" । यह्‌ प्राकृतिक अथं से असम्बद्ध होते 
के कारण अर्थान्तर निग्रहुस्थान हु ॥ 
वणेक्रमनिहृशाव्तिर्थंकम्‌ ॥ ८ ॥। 


सूत्रार्णं ~ वर्णक्रमनिदुरावतु = जो केव वणं क्रम निदुश 
करने के समान है वहु" निरथंकम्‌ = निरेक है । 
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व्याख्या- जिन राब्दोंका कोई थेन निकले, उनको कट्ना 
निरथेक निम्रहुस्थान है । 


परिषतप्रतिवादिस्थां च्रिरभिहितमप्यविज्ञातमविज्ञा- 
ता्थेम्‌ । ई ॥ 


सूषरर्भ-परिषतप्रतिवादिभ्याम्‌ = परिषद्‌ ओर प्रतिवादी 
से, तरिरभिदह्दितम्‌-जो अभिप्राय तीन बार कहने पर अपि=भी, 
अविज्ञातम्‌ =न जाना जा सके उसे, अविज्ञाथ॑म्‌ =अचिज्ञाता्थं 
कते है । 
वयास्था-- वादी के ब्दो का तात्पयं किसीकी समक्षम न अवे, 
तथा स॒मा ओर प्रतिवादी के तीन बार स्पष्ट करने को कहने पर भी स्पष्ट 
न करसके तो यह्‌ समक्ष जायगा कि बादी स्वयं उन रन्दो का अथं नहीं 
जानता । इसे अविज्ञातां निग्रहस्थानं कहते है । 
पोर्वापरययोगादऽप्रतिसम्बद्धाथंमपाथकस्‌ ।\१०॥। 
सत्रार्भ- पौर्वापये - अयोगात्‌ पूर्वापर के सम्बन्ध बिना 
अप्रतिसम्बद्धाथेम्‌ = असम्बद्ध अथं वाले वाक्य को, अपाथंकम्‌ = 
अप.थेक कहते है । 
व्याख्या -; जो भसम्बद्ध अर्थं वाके ओर बिना पूर्वापर प्रसङ्क वाठ 
वाक्य ह, वे अपार्थक कहे जति हैँ । 
अवयवविपयं।सवचनमप्राप्ठकालस्‌ ।।११।। 
सूत्ार्भ--अचयवविपर्यसषवेचनम्‌ = अवयवे के विपरीत 
कटने को, अप्राप्तकालम्‌ = अप्राप्त काल कहते है । 
व्याल्या-प्रतिज्ञा, हतु, उदाहरण, उपनय ओौर निगमन यह्‌ पचि 
वयवे कहे जाचुके ह । इनके क्रमपूवेक कहने का ही नियम्‌ है । परन्तु 
षछमपूवेक न कहकर उकलट-पूकट कर कहता अप्राप्तकाल निग्रहुस्थान दै । 
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हीनमन्यतमेनाप्यवयवेन स्यूनम्‌ । १२॥। 
स त्रार्णं -होनमन्यतमेनाप्यवयवेन = किसी एक अवयव से 
होन को, न्यूनम्‌ = न्यून कहते है । 
व्याख्या -- प्रतिज्ञा, हतु आदि जो पाँच अवयवह, उनमें से किसी 
एक अवयव को छोड़ देना अर्थात सबसे अवसर परकामननलेतेकोस्यृनं 
निग्रहुस्थान कहते हैँ । 
हैतुदाहरणाधिकमधिकम्‌ । १३॥ 
पुत्रार्थ -हेतुदाहूरणाधिकम्‌ = हेतु गौर उदाहुरण की अधि- 
कतां होने से, अधिकम्‌ = अधिकं कहते है । 
व्याख्या - यदि एक हेतु भौर उदाहरण से काम चल जाय तौ 
अधिक का प्रयोग न करे । क्योकि, हेतु, ओर उदाहरण अधिक, तो उसे 
“अधिकः निग्रहुस्थान कहते हैँ । 
शब्दाथेयोः पुनवचनं पुनरक्तमन्यत्रान्‌ वादात्‌ ॥१४। ` 
सत्रार्ण--अन्यत्रानृवाद्यत्‌ = अन्यत्र अनूवाद से, शब्दा- 
थयोः = दाब्द ओर अथं के, पुनवचनम्‌ = पुनवचन को, पुन सुक्तम्‌ = 
पुनरुक्त कहते है । 
व्याख्या-अनुवाद को छोड़कर शब्द ओर अथं को दुबारा कहना 
पुनरुक्त है । अनुवाद उसे कहते है जो एक बत किसीमप्रयोजन से दो बार 
कही जवि । परन्तु, अनुवाद के अतिरिक्त दो बार कहना पुनस्त है । 
प्रचुवादेत्वपुनरक्त ` शब्दाऽभ्यासादथविशेषोपपत्तेः ।। १५ 
सृत्रार्ण-राब्दाऽभ्यासात्‌ = शब्दाभ्यास से, अथंविशेषोप- 
पत्ते = अथं विशेष कौ उपपत्ति हे, अनुव दित्वपुनरुक्तम्‌ = अनुवाद 
मे पुनरक्त नहीं होता । ॥ 
व्याख्या--अनुवाद मे तो अथे विशेष को प्रकट करने कै छिव 


बात को दृहराना होता ही है, क्योकि इसक्रे बिना अनुवादे की यथाथा 
नहीं बनती । 
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अथदिपन्नस्य स्वशब्देन पुनवेचनस्‌ ॥१६॥। 


सुत्राथं - अर्थादापन्नस्य अर्थापत्ति से सिद्ध इए का, 
स्वराब्देन = अपने शाब्द से, पूनवं चनम्‌ = पुनर्बार कहना पुनरुक्त है । 
व्याख्या-- जिन वाक्य से एक अर्थं का बोध हो जाय, उसी अथं 

को फिर कहना पुनरुक्त है । 
विज्ञातस्य परिषदात्रिरमि्हितस्याप्यन्‌ च्चारणम- 


नन्‌ माषणस्‌ ।। १७ ॥ 
सूत्राथं - विज्ञातस्य जाने हुए अथं का, परिषदात्रिरः- 
भिहित सभा द्वारा तीन बार कह जाने पर, अपि=भी, अनु- 
च्वारणम्‌ = उच्चारण न करना, अननुभाषणम्‌ = अननुमभाषण है । 
वयाख्या-- यदि अर्थं सूचक शब्द का उच्चारण हीन करेगातो 
बाद मे अन्य पक्ष का खण्डन कंसे होगा! इसी च्ि तीन बार सभाक 
कह्ने पर भी जो उच्चारण न करे, उसे अननुभाषण' कहा जाता है । 
अविज्ञातञ्चाऽज्ञानम्‌ ॥ १८ ॥, 


सूत्रार्ण--अ विज्ञातत्‌ = कहे हुए राब्द को न समन्चना, च = 
ही, अज्ञानम्‌ = अज्ञान निग्रह्‌ स्थानदहै। 
व्यास्या-ग्रतिवादी तीन बार किसी अथं कोक्हैतोभी वादी 
की समज मे न अवे, तो उसे अज्ञान" निग्रह्‌ स्थान कहा जाता है। 
उत्तरस्याऽप्रतिपत्तिरप्रतिमा ॥ १६ ॥ 


सुत्रायं -उत्तरस्या = उत्तर की, अप्रतिपत्तिः सून्च न 
होना, अप्रतिभा अप्रतिभा तिग्रहस्थान है । 

व्याख्या - प्रतिपक्षी के आक्षेप का उत्तर न सू्च पड़े गौर वादी 
मौल रहं जाय अथवा भय, प्रमाद, विस्मृति या संकोचवश्च उत्तरनदे 
चौ यह सब अप्रतिभा निग्रह स्थान कहा जाता है। 
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कार्यव्यासङ्खात्‌ कथाविच्छेदोविक्षेपः १1२०१ 
सत्रार्भ-कायेव्यासंगात्‌ = काये को फैखाकर, कथा-विच्छेदः 
= कथा का विच्छेद करना, विक्षेपः = विक्षेप कहा जाता है । 
व्याख्या-- किसी कायं के बहाने से विवाद कोटा देना जैपे 
“मुञ्चे अमुक कायं है, उसको करने पर फिर बात करूगा' इस प्रकार से 
बाद को बन्द करना "विक्षेप" नामक निग्रह स्थान कहा जायगा । 
स्वपक्षदोषाऽभ्युपगमात्‌ परपक्षदोषप्रसंगो- 
मतानुज्ञा ॥ २१॥ 
सत्रार्भ--स्वपक्षदोषाऽभ्युपगमात्‌ = अपने पक्षम दोषको 
न मिटा कर, परपक्षदोषप्रसंगः पर पक्ष मे दोष का प्रसंग.मता- 
तुज्ञा== मतानृज्ञा निग्रहस्थान है । 
व्याख्या- अपने पक्षमे जो दोष लगा है, उसका समाधान किये 
बिना, दूसरे पक्षमें उसी प्रकार कै दोष का आरोपण करना 'मता- 
नुज्ञा' है । पर-पक्ष पर दोष लगाने से, अपना दोष नहीं मिट सकता । 
निग्रहुस्थानप्राप्ठस्याऽनिग्रहः प्यंनुयोज्योपेक्षणम्‌ ॥।२२॥ 
सत्राय -निग्रहस्थानप्राप्तस्य निग्रह स्थान प्रप्त हुए 
का,अनिग्रहुः = निग्रह्‌ न करना,पय्यनुयोज्योपेक्षणम्‌ = पयं तुयोज्यो- 
पेक्षण कहा जाता है । त 
व्याख्या- जो किसी निग्रहुस्थान मे पड गया, उसको यूनं 
बतलाना फं निग्रह स्थान मे १३ गये हो, "यंनुयोज्योपेक्ष्णः है । क्योकि, 
निगृहीत तो अपनी निर्बेता को कहेगा नहीं गौर प्रतिवादी भीख्देव 
टोके तौ वह्‌ अपने पक्ष का ही अनुमोदन करता जायगा । 
अनिग्रहस्थाने निग्रहस्थानाभियोगो निरनुयो- 
ज्यानुथोगः 1! २३ ॥। 
सुत्रार्भ--अनिग्रहस्थाने निग्रह्‌ स्थान न होने पर, निग्रह 
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स्थानाभियोगो = निग्रह्‌ स्थान होने का अभियोग क्गाना, निरनु- 
योज्यानुयोगः्=निरनुयोज्यानूयोग निग्रह्‌ स्थान है । 

व्यास्या-- वादी के निग्रहस्थानंमे न पड़ने पररभी प्रतिवादी 
उसे निग्रहुस्थान मे पड़ा हभ कहदे तो यह भी उचित नहीं 
माना जाता । 

सिद्धान्तमभ्युपेत्याऽनियमात्कथाप्रसंगो- 
ऽपसिद्धान्तः ।॥ २४ ॥ 
सु्रार्भ-सिद्धान्त मम्युपेत्याऽनियमात्‌ = सिद्धान्त को स्वीकार 


केर अनियम से, कथा प्रसंगः कथा प्रसंग करना,अपसिद्धान्तः= 
“अपसिद्धान्तः निग्रह स्थान है । 


व्याख्या--किमी सिद्धान्त को मान कर, अपने पक्षको सिद्ध 


केरे के लिय, उसी सिद्धान्त के विरद कहना, अपसिद्धान्त' निग्रहस्थान 
है । वाद में इसे भी उचित नहीं मानते । क्योकि, इससे अपने पक्षकी 
निबेकता स्वयं सिद्ध हो जाती है। 

हेत्वामासाषहच यथोक्ताः ॥ २५ ॥ 


सूत्रार्भ--यथोक्ताः = यथोक्त, हेत्वाभासः = हेत्वाभाव, च 
= भी निग्रहुस्थानहीहै। 

व्याख्या--र्पाच प्रकार के हेत्वाभास होते ह, यह पहले कहु चुके 
है-- यह पचो हेत्वाभास भी निग्रहस्थानं मे सम्मिलित है । छब्बीस 
भ्रकार के निग्रहस्थानं मे इन पाचों को एक माना गया है । इनके लक्षण 
प्रथम अध्याय के द्वितीय आद्भिक मे कहै जा चुके है, इलि पुनः कहने 
करो आवश्यकता नहीं है । 


11 पन्चमाध्यायः द्वितीयमाह्निक सम्पूणम्‌ । 


॥ न्याय-दशंन सम्पृणेम्‌ ।! 


